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Résumé 
Personnage central du néoconfucianisme contemporain, Mou Zongsan (1909-1995) 
a écrit un nombre impressionnant de livres philosophiques. Loin d’ignorer les penseurs 
d’autres courants, il les intègre à ses théories pour en utiliser les forces. Ainsi, il s’intéresse 
au concept d’enseignement parfait (yuanjiao圓教). Cette notion fut introduite par l’école 
bouddhique Tiantai (Tiantai 天台). Après une classification de tous les enseignements 
bouddhiques, il fut conclu que l’enseignement parfait consiste en un enseignement complet 
reflétant parfaitement l’intention ultime du Bouddha. Mou considère quatre critères pour 
déterminer quelle doctrine est conforme à cette idée : la préservation de tout ce qui existe, 
la possibilité pour tous d’atteindre l’illumination, englober tout sans distinction et utiliser 
un langage qu’il qualifie de non analytique. 
Dans cette étude, nous allons examiner l’utilisation faite par Mou du concept 
d’enseignement parfait. Il démontre la nécessité pour l’être humain d’avoir un esprit qui 
saisit à la fois la sphère phénoménale et nouménale. De cette façon, tout ce qui compose la 
réalité, pur et impur, est conservé. Il emprunte ensuite le concept du summum bonum 
kantien, c’est-à-dire le ratio proportionnel entre la vertu et le bonheur, et le révise à l’aide 
de l’enseignement parfait. Le résultat est tout à fait étonnant : l’être humain possède 
l’intuition intellectuelle, normalement réservé à Dieu chez Kant, et est ainsi responsable de 
son propre bonheur grâce à l’accomplissement d’actions morales. Cependant, le 
bouddhisme ne fournirait pas le cadre théorique idéal pour la notion très importante du 
summum bonum puisque l’aspect moral n’y serait pas assez développé. Mou affirme que, 
malgré leur origine bouddhique, les critères qui définissent un enseignement parfait peuvent 
être appliqués à d’autres courants de pensée. Il propose donc le confucianiste Wang Longxi
王龍溪 (Wang Ji王畿 1498- 1583), dont les théories correspondent aux caractéristiques de 
l’enseignement parfait, pour établir un concept du summum bonum novateur. 
Mots-clés : Mou Zongsan, néoconfucianisme contemporain, enseignement parfait, 
summum bonum, Bien parfait, bonheur, moral, créativité morale, Wang Longxi, Kant. 
ii 
Abstract 
Mou Zongsan (1909-1995), a central figure in the emergence of New confucianist 
thought, wrote an impressive number of books on philosophy. One of the most interesting 
aspects of Mou’s writings is that he distilled and integrated concepts of other philosophical 
schools he considered relevant and valuable for his works. One example for this notion is 
his extensive use of the concept of the perfect teaching (yuanjiao 圓教 ), which was 
originally introduced by the Buddhist school of Tiantai (Tiantai天台). They first classified 
all Buddhist teachings before concluding that only the doctrine of perfect teaching truly 
reflects the ultimate wisdom envisioned by the Buddha. Mou determines that this concept 
fulfill four necessary criteria: (1) the preservation of all that exists, (2) the possibility for all 
sentient beings to achieve illumination, (3) to encompass everything without distinction, 
and (4) to utilize a non-analytical language.  
In this study, we will analyse Mou’s use of the concept of perfect teaching. He 
argues that the human mind must be capable of perceiving both the phenomenal and the 
noumenal world. This postulate ensures the preservation of all realities, inclusive of both 
what is ‘pur’ and ‘impure’. Mou utilizes the summum bonum, a Kantian concept that 
postulates that virtue and happiness are proportionally linked, and modifies it with the help 
of the perfect teaching. As a result of this fusion of occidental and oriental thought, human 
beings are attributed intellectual intuition, which according to Kant is God’s privilege. As a 
consequence, humans ultimately determine their own happiness by their moral behavior.  
Although Mou uses the originally Buddhist doctrine of perfect teaching to revise the 
concept of summum bonum, he also concludes that the lack of a moral foundation renders 
Buddhism ultimately unfit to act as the theoretical framework of summum bonum. 
However, Mou claims that the four characteristics that define a perfect teaching can, 
irrespective of their origin, be applied to other schools of thought. Therefore, he proposes 
that the theories of the confucianist Wang Longxi王龍溪 (Wang Ji王畿 1498- 1583) fulfil 
these attributes, and uses them to establish a revised concept of summum bonum that 
preserves the proportionality of virtue and happiness but bypasses the requirement of God 
as the sole proprietor of intellectual intuition.   
iii 
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Introduction 
 
Objectifs 
La quête de la vérité et de l'illumination anime des traditions mystiques, religieuses, 
mais aussi intellectuelles, diverses. Dans certaines, l’être humain doit quitter le monde 
sensible rempli de tracas et de tentations pour progresser. De son côté, Mou Zongsan 
(1909-1995), figure marquante du néoconfucianisme contemporain
1
, se sert de la notion 
d’enseignement parfait (yuanjiao 圓教) de l’école Tiantai (Tiantai 天台)2 pour proposer 
une philosophie ancrée dans la vie quotidienne et dans la pratique morale. Le concept 
d’enseignement parfait émerge d’une classification des enseignements bouddhiques. Ce 
serait en effet l’enseignement du Bouddha le plus parfaitement complet, ultimement 
véridique et absolument indicible. Dans la théorie de Mou, l’être humain peut manifester 
                                                 
1
 Liang Shuming (梁漱溟 1893-1988), Xiong Shili (熊十力 1885-1968), Ma Yifu (馬一浮 1883-1967), 
Feng Youlan (馮友蘭 1895-1990), Qian Mu (錢穆 1895-1990), Jang Junmai (Carsung Chang, 張君勱 1887-
1969) et Fang Dongmei  (方東美 1899-1977) sont les lettrés qui sont considérés comme les fondateurs de ce 
mouvement. Outre le fait que le néoconfucianisme contemporain est fortement inspiré du néoconfucianisme 
de la dynastie Song (960-1280) et Ming (1368-1644), ce qui inclut quelques apports du bouddhisme et du 
taoïsme, il y a autant de développements philosophiques qu’il y a de personnalités impliquées. Mou est 
considéré comme appartenant à la deuxième génération. Il était sous la tutelle de Xiong Shili. 
2
 École formée par le Chinois Zhiyi (智顗 538-597). Cette branche synthétise les idées des autres écoles. Elle 
donne une place à tous les soutras et considère le courant du Petit Véhicule et celui du Grand Véhicule 
comme faisant partie de l’enseignement authentique du Bouddha. En fait, Zhiyi a créé un vaste système 
syncrétique qui donne une vue d’ensemble sur tout le bouddhisme tout en trouvant une place pour chaque 
pratique et chaque doctrine. Le système de classification des doctrines conçoit tous les enseignements 
bouddhistes comme étant une expression de la Vérité visant des circonstances spécifiques et des élèves de 
niveaux hétérogènes. Voir les termes chinois de Tiantai (Tiantai天台) dans l’encyclopédie électronique du 
Foguang (Foguang 佛光) à l’adresse suivante : http://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx et dans le 
Dictionnaire électronique du bouddhisme de Charles Muller à l’adresse suivante : http://www.buddhism-
dict.net/ddb (consulté le 24 août 2012). 
2 
son plein potentiel, devenir un sage (shengren聖人) et être heureux, et ce, sans quitter le 
monde matériel. D'ailleurs, les circonstances historiques entourant le vécu de Mou 
concourent à stimuler cette réflexion. En effet, au début du XX
e 
siècle, autour de 1911, le 
pays est instable : la dynastie Qing bat de l’aile, le peuple est mécontent, l’Occident 
s’insinue de plus en plus, les Japonais profitent de la situation et le communisme gagne du 
terrain. La Chine doit se redéfinir par rapport à elle-même et au monde. Certains prônent 
une tradition forte; d’autres, au contraire, penchent vers une occidentalisation complète de 
leur pays. Dans ce tumulte, la première génération du néoconfucianisme contemporain 
prend position entre les deux idéologies. Ainsi, nous voulons comprendre l’utilisation que 
ce philosophe fait du concept d’enseignement parfait, un emprunt à travers lequel il valorise 
une pensée d'origine chinoise et qui illustre bien l'esprit du néoconfucianisme. Cette 
recherche nous permettra de déterminer et d’approfondir les thèmes dominants du 
développement de la pensée de Mou en regard de l’enseignement parfait, tout en précisant 
les raisons qui l’ont poussé à s’y intéresser. Nous clarifierons aussi dans quelle mesure 
l’influence de l’enseignement parfait se fait sentir sur le développement de sa pensée. Sans 
oublier que notre recherche aidera à élargir la connaissance existante dans le monde 
occidental au sujet de cet incontournable penseur contemporain. D’ailleurs, notre hypothèse 
de travail postule que la philosophie de Mou revêt un caractère universaliste. 
Le philosophe en question 
De tous les penseurs néoconfucianistes, peu ont eu autant d’influence que Mou 
Zongsan. Le milieu social dans lequel il est né ne laissait pas présager une carrière aussi 
marquante. En effet, il a vu le jour à Shandong dans une famille d’agriculteurs. Cependant, 
les circonstances familiales, ainsi que sa personnalité particulière l’amenèrent à poursuivre 
une carrière académique. Il quitta donc la Chine rurale en 1929 pour aller étudier à 
l’Université de Beijing. C’est là qu’il rencontre Xiong Shili (熊十力 1885-1968), un 
professeur qui aura une grande influence sur l’orientation de sa philosophie. Lorsqu’il finit 
son éducation en 1933, la Chine est instable et la vie difficile. En 1949, juste avant la prise 
de pouvoir communiste, Mou fuit vers Taiwan. Il y enseigne dans différents collèges et 
universités. Cette turbulence provoque chez lui une réflexion politique et sociale. Elle est 
3 
d’ailleurs intimement liée à l’approfondissement de sa connaissance de la tradition 
intellectuelle chinoise; l'amenant à repenser les objectifs et la valeur de celle-ci, surtout en 
relation aux courants occidentaux qui sont très populaires à ce moment. Il maintiendra ainsi 
qu’on peut inscrire le confucianisme dans la modernité. Ce n’est qu’en 1968, résidant et 
travaillant à Hong Kong, qu’émerge sa pensée mature. Il se penche alors sur la fondation 
métaphysique de la philosophie chinoise, c’est-à-dire un esprit ayant la possibilité de 
percevoir aussi bien le monde transcendantal qu’empirique. Cette idée sera la base du 
développement théorique qui suivra. En faisant majoritairement des emprunts au 
bouddhisme et à Kant, il élabore le concept qui constituera le point culminant de sa 
philosophie : le summum bonum confucianiste. 
Œuvres étudiées 
Nous nous attacherons à l’exégèse des textes originaux en chinois publiés par Mou 
Zongsan, en particulier les livres Dix-neuf conférences sur la philosophie chinoise 
(Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講)3 et Théorie du Bien parfait (Yuanshan lun 
圓善論). Nous en dégagerons les thématiques importantes à partir desquelles notre texte 
sera développé. Afin de pleinement saisir les pistes interprétatives du texte analysé, il est 
important de connaître les circonstances de création du premier recueil. Cette compilation 
n’était pas, au départ, un ouvrage écrit. En effet, Mou Zongsan n’avait jamais prévu de 
publier ce corpus. Il s’agissait plutôt d’un cours que Mou offrait, en 1978, aux étudiants des 
cycles supérieurs du département de philosophie de l’Université Nationale de Taiwan 
(Guoli Taiwan Daxue 國立臺灣大學). Dans ces leçons, il présentait de façon simple et 
claire les grandes lignes de plusieurs de ses ouvrages
4
 traitant de la philosophie chinoise et 
                                                 
3
 Mou, Zongsan. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講  (Dix-neuf conférences sur la 
philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. 
4
 ——— . 1963. Caixing yu xuanli 才性與玄理  (Nature physique et raison spéculative). Hong Kong: 
Rensheng chubanshi, ———. 1992. Foxing yu bore 佛性與般若 (Nature de Bouddha et sagesse de la 
vacuité). Taipei: Taiwan xuesheng shuju, ———. 1968- 69. Xinti yu xingti 心體與性體 (Principe constitutif 
de l'esprit et Principe constitutif de la nature intrinsèque). 3 vols. Taipei: Zhengzhong shuju , ———. 1979. 
Cong Lu Xiangshan dao Liu Jishan 從陸象山到劉蕺山 (De Lu Xiangshan à Liu Jishan). Taipei: Taiwan 
4 
de ses problématiques. Dans le but de lui rendre hommage et de rendre accessible au plus 
grand nombre ses enseignements, six de ses élèves ont réécouté les enregistrements sonores 
de ce cours, avant d’ordonner et de consigner par écrit son contenu. Nous avons 
effectivement remarqué, lors de notre travail sur le terrain à Taiwan entre 1999 et 2005, 
qu’il était courant pour les étudiants universitaires d’enregistrer les cours auxquels ils 
assistaient. Il semble qu’il en était de même dans les années 1970, bien que le support ait 
changé, passant de la cassette à bande magnétique à l’enregistrement numérique. L’élève 
enregistrait le cours en entier tout en prenant des notes manuscrites. Plus tard, il écoutait sa 
cassette et complétait son compte rendu. Puisque les exposés ainsi que la philosophie de 
Mou étaient réputés pour être complexes et parfois difficiles à saisir, nous pouvons émettre 
l’hypothèse qu’en plus du facteur culturel5, les étudiants assistant à ses leçons voulaient 
avoir la chance d’approfondir les passages épineux.  
Maintenant publiée sous forme de livre, cette transcription contient dix-neuf 
chapitres thématiques correspondant chacun à une leçon. Les six élèves de Mou se sont 
partagé le travail. Chen Bozheng (陳博政) transcrit les chapitres un à quatre inclusivement. 
Hu Yi-hsien (胡以嫻), qui porta ce projet sur ses épaules et travaille actuellement à une 
traduction anglaise du livre, s’occupa des chapitres cinq, six, neuf, onze, douze et treize. 
Wu Dengtai (吳登臺) ne mit par écrit que le chapitre sept. Ho Shu-Ching (何淑靜) fut 
responsable des chapitres huit et dix. You Huei-jen (尤惠貞), spécialiste du bouddhisme 
mahayana et de l’école Tiantai, se consacra aux sections quatorze, quinze et seize, qui 
traitent justement de ce sujet. Enfin, les chapitres dix-sept à dix-neuf furent rédigés par Lee 
Ming-huei (李明輝), éminent professeur taiwanais. Il n’y a pas suffisamment d’information 
sur la répartition des tâches de l’équipe pour nous permettre d’exposer les raisons qui ont 
mené à une telle attribution. 
Selon l’information que nous avons obtenue lors de notre séjour à Taiwan, les 
enregistrements seraient conservés par la Société Legein (Ehu 鵝湖)6, qui fut fondée dans 
                                                                                                                                                    
xuesheng shuju. 
5
 Nous entendons par là qu’il est traditionnel dans la culture chinoise de conserver les paroles des maîtres et 
des professeurs. 
6
 Pour plus d’information, leur site Internet peut être trouvé à l’adresse suivante : 
5 
ce pays par les étudiants de Mou en 1975. Ils archivent d’ailleurs les cassettes de plusieurs 
autres cours donnés par Mou. En 2005, nous avons vu ces précieux documents, car, étant 
donné la fragilité et l’âge du support matériel, on effectuait le transfert du contenu des 
cassettes vers un format électronique. Ainsi, les étudiants impliqués qui gravitaient autour 
de ce lieu furent invités à participer aux efforts collectifs. Les enregistrements sont limités 
et l’accès en est restreint. Il y a eu des discussions quant à leur publication en format audio, 
mais jusqu’à maintenant, ce projet ne s’est pas réalisé. 
Le livre Dix-neuf conférences sur la philosophie chinoise présentent un survol de 
cette philosophie observée sous une perspective particulière et caractéristique des travaux 
de Mou. Tout au long de cette compilation, des parallèles sont tracés entre certains concepts 
de la philosophie chinoise et ceux de philosophes occidentaux. Par exemple, Mou emploie 
certains concepts de Kant (1724-1804), Leibniz (1646-1716), Russell (1872-1970) et Platon 
(428-348 av. J.-C.)
7
 pour mieux illustrer le sens et faire ressortir les spécificités chinoises. 
On retrouve dans les premiers chapitres de cet ouvrage un questionnement sur le statut 
philosophique de la pensée chinoise. C’est un débat encore irrésolu que de savoir si une 
certaine branche de la littérature chinoise remplit les critères nécessaires pour être qualifiée 
de « philosophie » chinoise
8. L’auteur continue par un survol des points importants de la 
                                                                                                                                                    
http://www.legein1975.url.tw (dernière consultation le 1
er
 juin 2012). 
7
 Mou s’est intéressé à la philosophie occidentale, qui devenait de plus en plus accessible. Il y avait un 
nombre croissant de traductions d’œuvres maîtresses de la philosophie occidentale; de plus, une portion 
grandissante de la population appréhendait le sens des textes originaux anglais. C’est le cas de Mou. S’il ne 
parlait pas l’anglais, il pouvait le lire et ainsi avoir accès à des ouvrages qui n’étaient pas encore traduits. 
Dans sa jeunesse, il se passionnait pour la logique de Whitehead (1861-1947), Wittgenstein (1889-1951) et 
Russel, qu’il a lus en langue originale anglaise. Puis, il prit connaissance de Heidegger (1889-1976), Kant, 
Hegel (1770-1831), pour ne nommer que ceux-ci, aussi en anglais. Mou est reconnu pour les traductions et 
commentaires parfois controversés de la Critique de la raison pure, de la Critique de la raison pratique et de 
la Critique de la faculté de juger de Kant. Pour en savoir plus sur les lectures, les inspirations et les œuvres 
écrites par Mou, voir : Su, Esther C. 2004. «A Review of The Complete Work of Mou Zongsan.» Dao: A 
Journal of Comparative Philosophy 3 (2): p.335-341. A2220 
8
 Mou consacre à cette question un livre entier où il explique que la Chine a, elle aussi, une philosophie. Voir 
Mou, Zongsan. 1984. Zhongguo zhexue de tezhi 中國哲學的特質 (Spécificité de la philosophie chinoise). 
Taipei: Taiwan xuesheng shuju. Une traduction française est aussi disponible : ———. 2003. Spécificité de la 
6 
pensée chinoise en commençant par celle de l’époque pré-Qin (précédant 221 av. J.-C.) et 
en abordant ensuite le confucianisme, le taoïsme, le légisme et les logiciens
9
 de différentes 
époques. Les derniers chapitres sont particulièrement intéressants pour l’écriture de notre 
thèse puisqu’ils se consacrent à des sujets en liens avec l’enseignement parfait. Mou 
analyse la conception bouddhique d’un esprit ouvrant deux portes (yixin kai ermen 一心開
二門), la signification de l’enseignement parfait (yuanjiao 圓教) dans le bouddhisme, le 
discours analytique (fenbie shuo 分別說)10 et le discours non analytique (fei fenbie shuo非
分別説)11  pour exprimer cet enseignement, la relation entre ce dernier et le summum 
bonum  (yuanshan圓善). On y effleure aussi les théories confucianistes des dynasties Song 
(920-1279) et Ming (1368-1644), qui furent fortement influencées par le bouddhisme et qui, 
selon Mou, auraient des caractéristiques qui correspondent à l’enseignement parfait. 
Comme cet ouvrage n’est pas le fruit d’un travail rigoureux d’écriture, le style 
s’avère moins soigné que ce que l’on retrouve habituellement dans les autres livres de 
l’auteur. Penseur de son époque, où la philosophie occidentale est favorisée par rapport à la 
philosophie traditionnelle chinoise, Mou adopte des termes et des références propres à la 
philosophie occidentale. De même, il recourt à un cheminement qui semble d’une logique 
occidentale, mais cette ressemblance n’est qu’en surface. Lorsque l’on regarde plus en 
profondeur les textes de Mou, on s’aperçoit qu’il tend à adopter un mode d’expression 
apophatique. C’est une approche très souvent utilisée dans les textes de philosophie 
chinoise, particulièrement dans les écrits qui ont une influence taoïste. En utilisant ce mode 
d’expression, Mou peut mieux cerner l’idée qu’il veut présenter, tout en évitant une 
compréhension qui fige le sujet dans l’un de ses nombreux aspects12. En outre, on n’obtient 
                                                                                                                                                    
philosophie chinoise. Paris: Cerf. Certains intellectuels ont pris d’autres positions; par exemple, Anne Cheng 
préfère le terme plus large de « pensée chinoise », Liu Shu-hsien conçoit le confucianisme comme une 
religion supérieure et Joël Thoraval questionne l’effet, à la fois positif et négatif, de la désignation de 
philosophie chinoise. Pour en savoir plus sur le questionnement de Thoraval voir: Thoraval, Joël. 1992. «De 
la philosophie en Chine à la « Chine » dans la philosophie.» Perspective chinoise 4: p.39-56. 
9
 Aussi connu comme étant l’école des noms. 
10
 Type de discours, texte ou théorie qui crée des distinctions. Infra chapitre 2 pour plus de détails. 
11
 Type de discours, texte ou théorie qui ne crée pas de distinctions. Infra chapitre 2 pour plus de détails. 
12
 Ce point est bien illustré par la parabole des six aveugles et de l’éléphant (Udana 68-69,traduit par John 
7 
pas toujours des réponses claires aux questions qui sont soulevées. Sans oublier que, 
puisque le contenu a été véhiculé de façon orale, il y a certaines répétitions et parfois des 
lacunes concernant les démonstrations ayant mené aux conclusions de Mou. Malgré ces 
limites, ce texte est riche et comprend une grande quantité d’information dont la recherche 
met en valeur l’importance et l’à-propos. 
Il n'existe actuellement aucune traduction en anglais ou en français du texte Dix-
neuf conférences sur la philosophie chinoise. Cependant, en 2006, nous avions trouvé une 
traduction mise en ligne par Julie Lee Wei. Il semblerait qu’à ce moment, elle travaillait à 
raffiner sa traduction. Par la suite, nous n’avons pas pu accéder à cette traduction. Nous 
avons localisé le deuxième volume de la traduction de Wei, qui en contiendrait deux au 
total, à la Library of Congress à Washington. Wei devait publier son livre avec Columbia 
                                                                                                                                                    
Godfrey Saxe (1816-1887) dans Saxe, John Godfrey. 1881. The Poems of John Godfrey Saxe. Boston: 
Houghton, Miffin and Company.) Ce texte appartient au bouddhisme Theravada et on le retrouve dans le 
Soutra Pitaka : 
« It was six men of Indostan, / To learning much inclined, / Who went to see the Elephant / (Though all of 
them were blind), / That each by observation / Might satisfy his mind. 
The First approach'd the Elephant, / And happening to fall / Against his broad and sturdy side, / At once 
began to bawl : / "God bless me! but the Elephant / Is very like a wall!" 
The Second, feeling of the tusk, / Cried, -"Ho! what have we here / So very round and smooth and sharp? / To 
me 'tis mighty clear, / This wonder of an Elephant / Is very like a spear!" 
The Third approach'd the animal, / And happening to take / The squirming trunk within his hands, / Thus 
boldly up and spake : / "I see," -quoth he- "the Elephant / Is very like a snake!" 
The Fourth reached out an eager hand, / And felt about the knee : / "What most this wondrous beast is like / Is 
mighty plain," -quoth he,- / "'Tis clear enough the Elephant / Is very like a tree!" 
The Fifth, who chanced to touch the ear, / Said- "E'en the blindest man / Can tell what this resembles most; / 
Deny the fact who can, / This marvel of an Elephant / Is very like a fan!" 
The Sixth no sooner had begun / About the beast to grope, / Then, seizing on the swinging tail / That fell 
within his scope, / "I see," -quoth he,- "the Elephant/ Is very like a rope!" ».  
Chacun de ces hommes a un point de vue différent du sujet. Ils n’ont ni entièrement raison, ni entièrement 
tort. Mais en établissant leur définition à partir d’un seul aspect du sujet, ils se privent d’une connaissance 
plus vaste et complète. Il en est de même pour l’observation de sujets plus complexes où, souvent, une 
définition ne sera qu’un aspect du sujet et ne fera qu’induire en erreur le lecteur, limitant sa perception au lieu 
de l’ouvrir sur les multiples qualités du sujet observé. 
8 
University Press et recevait le support financier de la Fondation Chiang Ching-kuo. Selon 
les renseignements que nous avons pu obtenir, il y aurait un contentieux à régler en ce qui a 
trait aux droits d’auteur. Effectivement, la Fondation pour l’étude de la philosophie et 
culture chinoise (Foundation for the Study of the Chinese Philosophy and Culture, Zhonguo 
zhexue yu wenhua yanjiu jijinhui 中國哲學與文化研究基金會), située aux États-Unis, 
possèderait les droits de traduction en anglais des ouvrages de Mou. D’ailleurs, Hu Yi-
hsien, qui travailla à la compilation originale des Dix-neuf conférences sur la philosophie 
chinoise, se penche actuellement sur une traduction anglaise de ce livre
13
. Elle fait elle-
même partie de cette fondation. Nous n’avons pas pu obtenir de dates possibles de parution 
pour cette traduction. 
À l’occasion, nous avons consulté des parties de la traduction de Julie Lee Wei pour 
la comparer avec d’autres traductions qui sont parues sous forme de citations dans divers 
articles ou livres. Plus rarement, nous avons pris en compte sa traduction, et celles d’autres 
auteurs si nous les avions aussi repérées, pour stimuler une réflexion au sujet d’un mot ou 
d’une expression particulièrement ambigus. Toutefois, les traductions des citations tirées 
des écrits de Mou ainsi que la traduction du chapitre dix-sept du livre Dix-neuf conférences 
sur la philosophie chinoise placée en annexe sont les nôtres. 
Analyse lexicale de l’expression « yuanjiao »  
L’expression yuan jiao圓教 « enseignement parfait » comporte deux caractères. Le 
premier, « yuan »
14
, comprend deux composantes graphiques
15
 : wei 囗 « enceinte », qui 
indique le sens et encercle le phonophorique
16
 yuan 員 « rond »17. Ce logogramme18 se 
                                                 
13
 On pouvait accéder à une version électronique des deux premiers chapitres à 
http://www.fscpc.org/mouzongsan/mou.asp en date du 28 mai 2012. 
14
  
15
 Xu, S  et Duan, Y. 1981. Shuowen jiezi zhu 說文解字注 (Explication de l’écriture et analyse des 
caractères accompagnées de commentaires). Shanghai Guji Chubanshe. 
16
 « (T)hat component of a Chinese character that "bear the sound", i.e. that suggests or indicates the 
pronounciation… » Boltz, William G. 1994. The origin and early development of the Chinese writing system. 
New Haven, Conn.: American Oriental Society. 
9 
réfère à la fois au cercle, à la perfection et à la complétude. En raison de son diamètre, le 
cercle possède la propriété d’être toujours égal. Dans plusieurs civilisations, le cercle est 
associé « à la perfection, homogénéité, absence de distinction ou de division »
19
 à cause de 
son mouvement infini et de son embrassade maternelle qui ne rejette rien. La notion de 
yuan évoque l’idée de cette perfection complète qui englobe tout sans introduire de 
division; elle réunit au lieu de séparer. Tout comme le zéro, qui est un cercle mathématique 
par lequel on ne peut pas diviser. De plus, le dessin d’un cercle ne comporte ni 
commencement ni fin, ni haut ni bas. Comme on l’écrit dans le Dictionnaire des symboles : 
« ... (L)e cercle est considéré dans sa totalité indivise... Le mouvement circulaire est parfait, 
immuable, sans commencement ni fin, ni variations. »
20
  
Nous pourrions faire une analogie entre ce mouvement circulaire et le parcours du 
sage : commençant dans le monde humain, avec son travail, ses alliances sociales, sa 
descendance, ses plaisirs et ses peines. Puis, devenant peu à peu conscient de ses tourments 
et des racines de la souffrance, il entame un cheminement vers la pureté absolue. Pour ce 
faire, il commence par se détacher peu à peu du monde sensuel, du monde matériel, des 
désirs. Pour atteindre un ascétisme et un dénuement complet, il s’est isolé dans un lieu loin 
des autres êtres humains. Il est sans désir. Toutefois, la maîtrise des désirs en l’absence de 
l’objet désiré serait plus aisée qu’en présence de cet objet. La confrontation à la présence 
réelle d’un objet de désir risquerait de menacer la pratique du détachement. Toutefois, après 
une période de discipline ascétique, le contact constant avec une réalité désirée renforcerait 
la réussite de l’ataraxie. Lorsqu’il est anachorète, le sage se situerait à un extrême, à 
l’opposé de la vie quotidienne des êtres humains, et devrait retrouver l’équilibre. 
Comprenant cette notion, il retournerait tranquillement dans le monde matériel, se 
permettant les plaisirs matériels, les joies et les réalisations humaines, acceptant de ne plus 
                                                                                                                                                    
17
 Yuan 員 signifie « rond » dans son sens archaïque. 
18
 Dans cette thèse, nous employons « logogramme » dans le sens où Boltz l’entend : « (A) graph that stands 
for a word », Boltz, William G. 1994. The origin and early development of the Chinese writing system. New 
Haven, Conn.: American Oriental Society. p.180. « Logograph » se traduit par « logogramme » en français. 
19
 Chevalier, Jean et Gheerbrant, Alain. 1973. Dictionnaire des symboles: mythes, rêves, coutumes, gestes, 
formes, figures, couleurs, nombres. 4 vols. Paris: Seghers. p.302. 
20
 Ibid.p.303. 
10 
faire abstinence, de travailler, de consommer, de suivre harmonieusement sa nature 
intrinsèque. Cependant, même s’il semble être au même endroit qu’au début de son périple, 
même si le monde qu’il réintègre est le même, cet être est changé dans sa façon 
d’appréhender la réalité et par le chemin qu’il a parcouru. Semblable à tous les autres par sa 
vie, il reste subtilement différent par sa façon de réagir à l’existence. Le sage n’est plus 
l’ermite sur la montagne, mais le voisin, la tante, le professeur sur qui la vie glisse avec 
sérénité, harmonie et paix; il fait désormais partie de ceux qui savent ne plus souffrir pour 
avoir extirpé d’eux la racine de leurs souffrances, et conduisent les autres vers un état 
similaire. La boucle est bouclée.  
Ce cheminement n’est pas l’expression d’une réalité absolue. Il n’est pas nécessaire 
de commencer ce projet par une isolation physique. Cependant, ceux qui entreprennent 
cette démarche débutent souvent par une plus grande solitude qu’à l’accoutumée, quelques 
privations et un deuil de certaines habitudes de vie. Éventuellement, s’ils sont sur une voie 
semblable à celle prônée par l’enseignement parfait, ils retourneront à leur vie familière. Le 
cercle est donc un symbole puissant et récurrent, tant par son symbolisme que par la 
suggestion d’un parcours spirituel qui revient vers le monde sensible21.  
Deuxièmement, le caractère « jiao »
22
 est formé de trois composantes graphiques. 
On retrouve xiao 孝 « piété filiale », qui contient zi 子 « enfant » sous l’influence de lao 老 
« personne âgée » avec à la droite pu 攴 « action » qui symbolise une main tenant un 
bâton
23
. Ce logogramme signifie : enseignement, doctrine. L’enfant ou le disciple, en 
position inférieure, apprend d’une personne ayant plus d’expérience que lui; il reçoit ce qui 
lui vient d’en haut. Le bâton, que le maître tient dans sa main, contribue à l’apprentissage 
de l’élève.  
                                                 
21
 Notons que cette association d'idées n'est d'ailleurs pas unique à la culture chinoise; elle est plutôt 
universelle. Voir Braun, Lucien. 2005. L'image de la philosophie : méconnaissance et reconnaissance. 
Strasbourg: Presses universitaires de Strasbourg.  
22
  
23
 Xu, S  et Duan, Y. 1981. Shuowen jiezi zhu 說文解字注 (Explication de l’écriture et analyse des 
caractères accompagnées de commentaires). Shanghai Guji Chubanshe. p.127. 
11 
L’expression yuanjiao est une métaphore usée, car on ne l’emploie plus avec 
l’intention de produire des effets stylistiques, mais surtout sémantiques. Bien que l’on 
perçoive encore le sens originel des mots « yuan » et « jiao », le terme yuanjiao n’est utilisé 
que pour sa définition bouddhique particulière au mahayana chinois. L’expression 
« enseignement parfait » désigne la partie la plus noble de la classification des doctrines 
(panjiao 判教)24: établi d’un côté par l’école Tiantai et de l’autre par l’école Huayan 
(huayan zong華嚴宗)25. Le bouddhisme ayant évolué en plusieurs écoles qui ont chacune 
leur propre doctrine et leurs pratiques, les écoles Tiantai et Huayan les ont classées. Mou 
favorise le classement de l’école Tiantai26, car il le trouve plus systématique. Les travaux de 
Mou sur l’enseignement parfait ont connu une grande popularité auprès de l’intelligentsia 
chinoise et ont contribué à élaborer une philosophie chinoise moderne. Il a revitalisé 
l’expression « yuanjiao » que l’on retrouve maintenant dans les milieux académiques, 
                                                 
24
 La classification des doctrines consiste en une catégorisation des divers enseignements bouddhiques qui ont 
vu le jour depuis le Bouddha. Voir le terme chinois de classification des doctrines (panjiao判教) dans le 
Dictionnaire électronique du bouddhisme de Charles Muller à l’adresse suivante : http://www.buddhism-
dict.net/ddb (consulté le 20 juillet 2012). A2227 
25
 L’école Huayan est officiellement fondée par Fazang (643 -712); cependant, le véritable début de l’école 
remonterait à environ 581. La doctrine du Huayan se considère parfaite, car elle englobe la totalité des 
phénomènes. Tous les phénomènes deviennent l’Un et l’Un se divise en une multitude. Tous les phénomènes 
sont donc dépendants les uns des autres et se conditionnent mutuellement. Voir le terme chinois d’école 
Huayan (huayan zong 華嚴宗) dans l’encyclopédie électronique du Foguang (Foguang 佛光) à l’adresse 
suivante : http://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx (consulté le 20 juillet 2012). A1128 
26
 La classification des doctrines de l’école Tiantai se fait en huit doctrines révélées en cinq périodes  (Wushi 
bajiao 五時八教). Les cinq périodes sont : 1. Les trois semaines après l’illumination du Bouddha, où l’on 
enseigne le Soutra de la guirlande des fleurs. 2. Les douze ans qui suivirent, où l’on met en place les 
fondements de la doctrine du petit véhicule. 3. Les huit années qui succèdent à la période précédente, où 
débute la doctrine du grand véhicule. 4. Les vingt-deux années suivantes, où le Madhyāmika est enseigné. 5. 
La dernière période, où on enseigne le Soutra du Lotus de la Bonne Loi et le Soutra du nirvana. Dans les huit 
doctrines, il y a les quatre moyens de transmission  (hua yi 化儀) soit : la doctrine subite, la doctrine graduelle, 
la doctrine secrète et la doctrine non déterminée. Il y a ensuite les quatre degrés de profondeur (hua fa 化法) 
soit : l’enseignement de la triple corbeille  (San zhang jiao 三藏教), l’enseignement commun (tong jiao 通教), 
l’enseignement différencié (bie jiao 別教) et finalement, l’enseignement parfait  (yuan jiao圓教). A2229 
12 
toujours en référence à la classification des doctrines bouddhiques. Cependant, la racine 
symbolique du cercle est maintenant plus présente à l’esprit puisque Mou en a discuté. 
En anglais, on rend l’expression « yuanjiao » par « round teaching » ou « perfect 
teaching ». En français, on retrouve « enseignement parfait » et « doctrine parfaite »; plus 
rarement, on écrit « doctrine ronde ». Il n’existe aucun équivalent en français qui 
transmettrait à la fois l’idée de la perfection et celle du cercle. Dans ce texte, nous 
utiliserons l’expression « enseignement parfait » parce que nous considérons que cela 
représente bien le sens de « yuanjiao », puisque c’est un enseignement et qu’il est parfait; la 
perfection inclut la complétude, car rien de fragmentaire ne saurait être parfait. De plus, 
Mou se sert du terme « perfect teaching » pour traduire l’expression « yuanjiao » en anglais, 
ce qui se traduit en français par « enseignement parfait ». En outre, Mou démontre par les 
concepts bouddhiques qui s’y rapportent que la référence au cercle est moins appropriée 
que celle à la perfection.  
Nous avons remarqué que Mou associait quatre caractéristiques à l’enseignement 
parfait. Premièrement, cette doctrine doit être capable de garantir l’existence de tous les 
phénonoumènes ou dharma (fa 法 ), c'est-à-dire des phénomènes dans un sens omni-
compréhensif. Autrement dit, elle doit soutenir la nécessité et la possibilité des 
phénonoumènes purs autant que des phénonoumènes impurs
27
. Dans le bouddhisme de 
l’école Tiantai, par exemple, ces deux catégories de phénonoumènes sont nécessaires pour 
permettre à une personne d’atteindre la bouddhéité. En effet, c’est à travers les 
imperfections du monde qu’un individu peut apprendre à éradiquer la racine de la 
souffrance. Lorsqu’il devient un Bouddha, il manifeste pleinement les phénonoumènes purs 
qui étaient déjà présents en lui grâce à son passage dans ce monde sensible rempli de 
phénonoumènes impurs. Deuxièmement, un enseignement parfait doit affirmer la 
possibilité pour tous les êtres sensibles d’atteindre la sagesse. Ainsi, dans certaines écoles 
bouddhiques et dans le confucianisme, la sagesse est clairement accessible à tous. Tous les 
êtres humains ont le potentiel nécessaire pour devenir des sages, même s’ils ne le réalisent 
pas. Troisièmement, en accord avec ce que nous avons vu dans le symbolisme du cercle, 
l’enseignement parfait embrasse tout. Par conséquent, il n’exclut rien, il n’émet pas de 
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 Ce thème sera discuté plus en détail dans le chapitre 1. 
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jugement. De cette façon, chaque chose, geste, action et pensée ont leur place dans la 
situation appropriée. Finalement, l’enseignement parfait est véhiculé par un langage non 
contestable, par exemple le paradoxe ou la parabole
28
. Ces quatre points sont utilisés par 
Mou pour déterminer si une pensée correspond à la notion d’enseignement parfait. 
Contexte historique 
Bien avant la fin de sa vie, Mou avait acquis une grande renommée auprès des 
intellectuels chinois de Hong Kong et de Taiwan, ayant lui-même contribué à la formation 
d’une nouvelle génération d’intellectuels et propulsant la philosophie chinoise vers de 
nouvelles formes
29
 : un retour à la pensée chinoise classique d’interprétation Song-Ming 
avec l’intégration de concepts comparables appartenant à la philosophie occidentale. 
Jusqu’à maintenant, les penseurs adoptaient des points de vue diamétralement opposés : ou 
l'on ne parlait que de la philosophie occidentale et de sa supériorité, ou l'on se cantonnait 
dans la tradition et refusait l’ouverture au monde occidental. De son côté, Mou voulait 
contribuer à mondialiser la philosophie chinoise. Contrairement à la philosophie 
comparative, il s’y appliquait en empruntant des concepts à différents courants de pensée 
pour bâtir sa propre pensée. Bien qu’il se soit aussi fait des ennemis par ses critiques 
parfois acerbes, ses élèves admiraient grandement cet orateur à l’esprit vif et pénétrant.  
En voulant approfondir les idées de ce personnage charismatique, nous avons tenu 
compte du développement de sa pensée tant pour le choix de notre sujet que tout au long de 
notre étude. Effectivement, lorsqu’il commença la publication de ces travaux de recherche, 
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 Ce thème sera discuté plus en détail dans le chapitre 2. 
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 Mou a fréquenté des maîtres de la première génération du néoconfucianisme contemporain. Il affectionnait 
particulièrement Xiong Shili 熊十力  (1885-1968), un enseignant universitaire à l’éducation tardive qui 
s’exprimait ardemment, sans peur des conséquences. Mou Zongsan a dans son entourage certains de ceux qui 
seront la deuxième génération du néoconfucianisme contemporain, comme Tang Junyi 唐君毅 (1909-1978), 
qui était son meilleur ami, et Xu Fuguan 徐復觀 (1903-1982). Ensemble, ils ont tous les trois fondé l’école 
Xinya shuyuan 新亞書院  « New Asia College », qui a donné naissance à la troisième génération du 
néoconfucianisme contemporain. Mou évolue dans un milieu académique, entouré d’élèves et de professeurs 
qui, comme lui, s’intéressent au futur de la culture chinoise. 
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il s’intéressait davantage aux logiciens30. Puis, il porta son attention sur Kant et Heidegger. 
Ce n’est qu’à la fin de sa vie que Mou Zongsan se consacre à l’examen attentif du concept 
de l’enseignement parfait. C’est, entre autres, pour des raisons idéologiques et politiques 
qu’il fait ce choix. Malgré le fait que Mou ne s’impliquait pas activement dans la politique 
de la Chine, de Hong Kong ou de Taiwan, il en était un grand observateur et critique. Tel 
un bon confucianiste, il croyait que celui qui gouverne a des responsabilités envers le 
peuple. La classe dirigeante déterminant la qualité de vie d’un grand nombre de gens, elle 
devrait donc être sage et prendre des décisions éclairées. Devant un futur incertain, le 
monde chinois devait choisir la place qu’occuperait sa culture traditionnelle et celle 
importée de l’Occident. Mou suppose que les Chinois subiraient une perte d’identité 
culturelle s’ils ne valorisaient que le savoir étranger. Mais la civilisation chinoise ne 
survivrait pas si elle se refermait sur elle-même au lieu de s’ouvrir au monde. Ainsi, il faut 
garder les fondations du monde chinois fortes et l’enrichir des parties bénéfiques de la 
culture occidentale. Mou prônera, tout au long de sa vie, une philosophie synthétique qui 
intègre autant des éléments occidentaux que chinois, tout comme l’enseignement parfait 
assimile tous les éléments du bouddhisme.  
État des connaissances 
Un philosophe de l’envergure de Mou ne peut faire autrement qu’inspirer un grand 
nombre de chercheurs qui ont poursuivi, analysé ou contesté ses idées. Pour comprendre la 
pensée de Mou, on peut consulter les écrits de Cai Renhou (蔡仁厚). Celui-ci véhicule 
fidèlement les idées de Mou à travers de multiples ouvrages de vulgarisation
31
. 
Contrairement à Cai Renhou, certains ne se contentent pas d’expliquer les idées de Mou, 
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 Supra même section, p.5,  note de bas de page 7.  A2220 
31
 Voir, par exemple, Cai, Renhou. 1996. Mou Zongsan xiansheng xue si nianpu 牟宗三先生學思年譜 
(Biographie chronologique de monsieur Mou Zongsan : apprendre et penser). Taipei: Taiwan xuesheng 
shuju, ———. 1995. «Mou Zongsan jiaoshou de shengping ji qi xueshu gongxian 牟宗三教授的生平及其學
術貢獻 (Biographie du professeur Mou Zongsan et sa contribution académique).» E Hu yuekan zazhi she 20 
(12): 6-8, ———. 1982. Xinrujia de jingshen fangxiang 新儒家的精神方向 (Vitalité et orientation du 
néoconfucianisme). Taipei: Taiwan xuesheng shuju, ———. 1987. Rujia sixiang de xiandai yiyi 儒家思想的
現代意義 (Signification actuelle de la pensée confucéenne). Taipei: Wenjin chubanshe. 
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mais explorent des avenues qu’il a ouvertes. Ainsi, Lee Ming-huei 32 , chercheur à 
l’Academia Sinica de Taiwan, et le professeur Yang Cho Hon (楊祖漢)33, de l’Université 
Nationale Centrale, se concentrent sur le confucianisme et Kant. Cependant, Lee Ming-huei 
travaille aussi sur une réflexion éthique, alors que Yang Cho Hon s’intéresse plutôt au 
confucianisme coréen. Tous les élèves de Mou ne sont pas des partisans inconditionnels de 
ses théories. Le plus réputé est Lin Anwu (林安梧)34. Il est bien connu pour sa loquacité et 
son style flamboyant lorsqu’il critique la philosophie de Mou.  
En dehors du monde chinois, la philosophie de Mou fascine tout autant. Il est 
fréquent de voir des articles ou des chapitres de livre se pencher sur l’influence qu’il exerça 
à l’intérieur du néoconfucianisme contemporain. Sur le sujet, on peut d’ailleurs lire John H. 
Bethrong, chercheur à l’université de Boston. Il explore la signification de l’ensemble des 
travaux de Mou, ainsi que sa contribution au mouvement du néoconfucianisme 
contemporain. En France, grâce à sa traduction française, l’ouvrage Spécificité de la 
philosophie chinoise
35
 a eu de grandes répercussions. En lien avec la problématique 
soulevée par ce livre, l’anthropologue Joël Thoraval pose des questions pertinentes. En 
effet, Mou affirme que la pensée chinoise doit être reconnue en tant que philosophie, au 
même titre que celle issue de la Grèce antique
36
. Thoraval propose une réflexion sur les 
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 Voir, par exemple, Lee, Ming-huei. 1993. Rujia yu kangde 儒家與康德 (Le confucianisme et Kant). Taipei: 
Lianjing chuban gongsi. 
33
Voir, par exemple, Yang, Cho Hon. 2005. Cong dangdai ruxue guandian kan hanguo ruxue de zhongyao 
lunzheng 從當代儒學觀點看韓國儒學的重要論爭  (Regard sur les débats confucianistes Coréens 
importants  à partir du confucianisme actuel). Taipei: Taibei chuban zhongxin. et ———. 1987. Ruxue yu 
kangde de daode zhexue 儒學與康德的道德哲學 (Le confucianisme et la philosophie morale de Kant) 
Taipei: Wenjin chubanshe. 
34
 Voir, par exemple, Lin, Anwu. 1998. Ruxue geming lun : hou xinrujia zhexue de wenti xiangdu 儒學革命
論：後新儒家哲學的問題向度  (Discussion sur les révolutions du conficianisme : direction des 
problématiques dans une philosophie post-néoconfucianiste). Taipei: Taiwan xuesheng Shuju. 
35
 Mou, Zongsan. 2003. Spécificité de la philosophie chinoise. Paris: Cerf. 
36
 Voir, par exemple, Thoraval, Joël. 1992. «De la philosophie en Chine à la « Chine » dans la philosophie.» 
Perspective chinoise 4: p.39-56. et ———. 2005. «Sur la transformation de la pensée néo-confucéenne en 
discours philosophique moderne. Réflexions sur quelques apories du néo-confucianisme contemporain.» 
Extrême-Orient, Extrême Occident 27: p.91-119. 
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écueils que pourrait contenir une telle appellation. D’autres chercheurs se sont consacrés à 
l’approfondissement de certains sujets traités par Mou. Dans cette catégorie, on retrouve 
Sébastien Billioud. Il traite de la métaphysique morale de Mou, en particulier du thème de 
l’intuition intellectuelle (zhi de zhijue 智的直覺)37. Ainsi, l’étude de Billioud expose un 
concept central aux théories de Mou, une notion qui est essentielle à son interprétation de 
l’enseignement parfait et ce qui en découle. Conséquemment, dans notre thèse, cette notion 
sera traitée à travers le filtre de l’ouvrage très utile de Billioud.  
Nous croyons qu’il est important de mentionner une controverse à propos des 
travaux de François Jullien, et ce, pour plusieurs raisons. Premièrement, il aurait dirigé 
Billioud dans l’écriture de sa thèse. Celle-ci fut publiée et devint l’ouvrage auquel nous 
venons de faire référence. Deuxièmement, selon Jean-François Billeter, il aurait vulgarisé et 
popularisé la pensée de Mou en France. Ce qui n’est pas impossible étant donné que 
François Jullien s’inspirerait de la philosophie de Mou pour développer sa propre pensée. 
En effet, il écrit qu’il a reçu les conseils de Mou pour le choix de ses études littéraires38. 
Enfin, Billeter a critiqué Jullien
39
 sur maints aspects, créant ainsi un vif débat qui ne peut 
être ignoré. Nous avions considéré utiliser certains écrits de François Jullien; cependant, on 
lui reproche aussi de ne pas citer ses sources. Par conséquent, dans un souci d’objectivité, 
nous avons décidé d’attendre la résolution de ce différend.  
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 Voir Billioud, Sébastien, Peng, Guoxiang. 2004. «Le sujet moral dans la philosophie de Mou Zongsan 
(1909- 1995).» Cahier du Centre Marcel Granet 2: 241- 264, Billioud, Sébastien 2006. «Mou Zongsan's 
Problem with the Heideggerian Interpretation of Kant.» Journal of Chinese Philosophy 33 (2): 225- 247, 
Billioud, Sébastien. 2012. Thinking through Confucian modernity : a study of Mou Zongsan's moral 
metaphysics. Edited by Makeham, John. Vol. 5. Boston: Brill. 
38
 Voir Jullien, François. 1990. «Comment lire (autrement) Wang Fuzhi ?» Études chinoises IX (2): 131- 149. 
38
 Voir, par exemple, ———. 1995. Dialogue sur la morale. Paris: Librairie générale française. et ———. 
2007. La pensée chinoise : dans le mirroir de la philosophie. Paris: Seuil. 
39
 Voir Billeter, Jean François. 1990. «Comment lire Wang Fuzhi?» Études chinoises IX (2), ———. 2006. 
Contre François Jullien. Paris: Allia, ———. 2006. «Réponse à Patrice Fava, À propos de Contre François 
Jullien.» Études chinoises XXV: 187-197, ———. 2007. «François Jullien, sur le fond.» Monde Chinois 11: 
67- 74, ———. 2006. La Chine trois fois muette, Essai sur l'histoire contemporaine et la Chine, suivi de 
Essai sur l'histoire chinoise, d'après Spinoza. Paris: Allia. 
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Nous constatons que la littérature au sujet de Mou ne manque pas. Cependant, 
malgré la popularité grandissante que connaît Mou, la doctrine de l’enseignement parfait 
n’a pas encore fait l’objet de recherche approfondie, d’où l’intérêt de notre travail. Une 
grande partie de la documentation qui nous permettra d’étoffer les concepts et de soutenir 
les interprétations que nous ferons est produite par les élèves
40
 proches de Mou, c’est-à-dire 
des universitaires ayant une relation de disciple à maître avec lui et ayant suivi ses 
enseignements sur plusieurs décennies. En effet, ces élèves comprennent son raisonnement, 
savent l’expliquer dans les détails et ont fait des recherches à partir des travaux de leur 
maître. Leur cheminement philosophique est resté orienté dans la même direction que celui 
de Mou ou lié d’une façon ou d’une autre. Une attention particulière doit être portée à You 
Huey-jen jen ( 尤會貞 ) 41  et Wang Tsai-Kuei ( 王財貴 ) 42 , car ils s’intéressent 
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 Yang Cho Hon, Lee Ming-huei, Cai Renhou, Lin Anwu, You Huey-jen et Wang Tsai-Kuei, pour n’en 
nommer que quelques-uns, sont tous des élèves de Mou. 
41
  Voir, par exemple, You, Huey-jen. 2002. «Tiantai yuanjiao de yili quanshi yu guandian jianli zhi xingsi 天
臺圓教的義理詮釋與觀點建立之省思 (The Theoretical Interpretation and the Perspective Construction on 
the Perfect Teaching of T'ien-t'ai Buddhism - a Critical Review) » Aletheia 4 (07): 1- 34, ———. 1997. «Yi 
yixin kai ermen zhi sixiang jiagou kan Tiantaizong yinian wuming faxing xin zhi teshu hanyi 依「一心開二
門」之思想架構看天臺宗「一念無明法性心」之特殊涵義 (The Significance of "the One Single 
Mind Embracing Ignorance and Dharma-nature Simultaneously" in T'ien-t'ai Buddhism -- Examined from the 
Expositional Framework of "Two-Gates-in-One-Mind").» Zhonghua foxue xuebao 10: 341- 361, ———. 
2002. «Tiantai zhexue di xingshangxue quanshi yu xinsi 天臺哲學底「形上學」詮釋與省思 
(Interprétation et critique de la métaphysique dans la philosophie de l'école Tiantai).» Dans Di liu ci lu fohui 
tongxueshu yantaohui lunwen li. Taipei, Taiwan, ———. 1993. Taintai zong xingju yuanjiao zhi yanjiu 天臺
宗性具圓教之研究 (Recherche sur la doctrine parfaite et la nature inclusive de la doctrine Tiantai). Taipei: 
Wenjin chubanshe, ———. 1998. «Mou Zongsan xiansheng dui yu fojiao yili de quanshi yu jiangou 牟宗三
先生對於佛教義理的詮釋與建構 (Mou Zongsan's conception and hermeneutics of buddhist doctrines).» 
Dans Li, Minghui, dir. Mou Zongsan xiansheng yu zhongguo zhexue zhi chongjian (Mou Zongsan's 
reconstruction of Chinese Philosophy). Taipei: Taiwan xuesheng shuju, 345- 355, ———. 2007. «Mou 
Zongsan xiansheng dui yu ru fo zhi bianxi - cong fojia tiyongyi zhi hengding tanqi 牟宗三先生對於儒佛之
辨析 - 從《佛家體用義之衡定》談起  (L'analyse de Mou Zongsan à l'égard du confucianisme et du 
bouddhisme).» E Hu yuekan zazhi she 382 (April 2007): 3-17. 
42
 Voir Wang, Tsai-Kuei. 1996. Cong tiantai yuanjiao lun rujia xinxue jianli yuanjiao zi kenengxing 從天台
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particulièrement à l’interprétation de Mou du bouddhisme et de la notion d’enseignement 
parfait. 
Récemment, Jason Clower, un jeune chercheur américain, a publié un intéressant 
ouvrage sur la vision bouddhique de Mou
43. Il aborde ce sujet à partir d’une perspective 
différente de la nôtre, mais maints aspects recoupent des thèmes dont nous traiterons aussi. 
Enfin, N. Serina Chan a écrit un ouvrage impressionnant sur l’œuvre de Mou et ses 
différents aspects
44
. Un chapitre entier expose l’emploi de l’enseignement parfait qu’a fait 
Mou. Ces recherches ont été très utiles pour corroborer nos hypothèses et pour stimuler 
l’approfondissement de certaines analyses. 
Facteurs d’originalité 
Notre recherche s’intègre dans les débats sinologiques contemporains 
internationaux sans en être une réplique. En effet, la pensée de Mou est actuellement l’objet 
d’études approfondies, particulièrement dans le monde chinois45, mais aussi aux États-
Unis
46
 et en Allemagne
47
. En Amérique, on se concentre surtout sur l’étude de son 
influence sur le néoconfucianisme contemporain, alors qu’en Allemagne, on examine plutôt 
son interprétation de philosophes tels que Kant, Heidegger, ou encore sa relation à 
l’épistémologie et à la logique. 
Notre enquête tente de s’insérer dans cette démarche en contribuant à la 
compréhension et à l’interprétation d’un thème crucial dans la pensée de Mou. En effet, 
Mou accordait une grande importance au concept d’enseignement parfait et aux théories qui 
en découlent; pourtant, aucune recherche ne se consacre entièrement à l’analyse et aux 
                                                                                                                                                    
圓教論儒家心學建立圓教之可能性 (Examen de la possibilité d’établir un enseignement parfait confucéen 
à partir de l'enseignement parfait de l’école Tiantai). Zhexue suo (département de philosophie). Zhongguo 
wenhua daxue   
43
 Voir Clower, Jason T. 2010. The unlikely Buddhologist : Tiantai Buddhism in Mou Zongsan's new 
Confucianism. Edited by Makeham, John. Vol. 2. Boston: Brill. 
44
 Voir Chan, N.Serina. 2011. The thought of Mou Zongsan. Edited by Makeham, John. Vol. 4. Boston: Brill. 
45
 Voir les travaux de Bai Yuxiao (白欲曉), Cai Renhou (蔡仁厚) et You Huey-jen (尤會貞). 
46
 Voir les travaux de Roger T. Ames, John Berthrong et Chung-ying Cheng. 
47
 Voir les travaux de Hans-Rudolf Kantor, Olf Lehman et Rafael Suter. 
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commentaires de cette portion d’une œuvre marquante pour l’époque contemporaine. Il est 
donc impératif de poursuivre des réflexions dans ce sens, d’autant plus que ces textes n’ont 
pas encore été traduits en français ou même officiellement en anglais.  
Méthodologie 
Les exégètes qui ont examiné la pensée de Mou se sont interrogés sur les termes de 
philosophie occidentale et bouddhique utilisés dans sa pensée. Cette approche a pour 
avantage de montrer les divergences entre le sens original des mots, c’est-à-dire tel qu’ils 
étaient employés par les philosophes dont Mou s’inspira, et celui qu’il leur attribua dans le 
contexte de ses théories philosophiques. Parfois, ces exégètes ont aussi souligné certaines 
des lacunes argumentatives présentes dans ses travaux. Cependant, ce type de méthode peut 
nuire à la compréhension des concepts tels que Mou les concevait, puisque l’attention se 
porte sur l’écart de signification, donnant l’impression d’une incohérence. Le lecteur se 
demande alors comment les idées peuvent être cohérentes si l’auteur dénature le 
vocabulaire philosophique qu’il emploie. Aussi, ce travail demeure près de l’intention de 
Mou et tente de voir au-delà d’une terminologie d’emprunt pour percevoir la signification 
et l’implication dont Mou l’a investie. 
Notre méthodologie consiste principalement en une exégèse et un dépouillement des 
textes écrits par Mou que nous avons sélectionnés. Ils ont été choisis pour leur traitement 
direct du concept d’enseignement parfait ou pour leur pertinence, c’est-à-dire qu’ils 
explorent des notions essentielles à la compréhension de cette doctrine. Notre travail 
herméneutique s’appuiera aussi sur plusieurs sources secondaires d’auteurs chinois dont les 
plus importants sont Wang Tsai-Kuei, You Huey-Jen et Yang Cho Hon
48
, ainsi que sur des 
écrits en langue occidentale portant sur l’œuvre de Mou, notamment les contributions de 
Sébastien Billioud, Jason Clower, Hans-Rudolf Kantor
49
 et N. Serina Chan. Nous avons 
                                                 
48
 Par exemple, voir : Yang, Cho Hon. 1998. Dangdai ruxue sibian lu 當代儒學思辨錄 (Compilation de 
réflexion sur le confucianisme contemporain). Taipei: E Hu chubanshe. 
49
 Kantor, Hans-Rudolf 2006. «Ontological Indeterminacy and its Soteriological Relevance : an Assessment 
of Mou Zongsan’s (1909- 1995) Interpretation of Zhiyi’s (538- 597) Tiantai Buddhism.» Philosophy East and 
West 56 (1): p.16- 68. 
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aussi eu recours à quelques dictionnaires spécialisés afin de vérifier le sens et la portée de 
certains termes complexes et propres à une tradition culturelle ou philosophique.
50
 Nous 
avons construit cette thèse sur un axe thématique qui nous permettra de mettre en valeur le 
raisonnement de Mou. Il va de soi que la notion d’enseignement parfait sera au cœur de 
chaque chapitre. 
Lors de notre séjour à Taiwan, de 1999 à 2005, intriguées par ce sujet, nous avions 
déjà entrepris un travail sur le terrain. Nous avons appris la portée de l’influence 
philosophique de Mou et la difficulté du thème que nous avions décidé d’explorer. Avec 
l’aide de plusieurs personnes51, nous avons patiemment rassemblé les données cruciales à 
l’élucidation de la pensée de Mou, particulièrement en ce qui a trait à l’enseignement 
parfait. De plus, nous avons communiqué avec plusieurs de ses étudiants et autres 
chercheurs qui continuent l’examen attentif de ses théories. Cela nous a permis de les 
questionner lorsque des points obscurs surgissaient ou que l’interprétation de certains 
passages soulevait des doutes. Nous avons aussi assidûment fréquenté la Société Legein 
(instituée par les élèves de Mou résidant à Taiwan) pendant les premières années et 
rencontré les membres qui la composent. Ceci nous a permis de constater l’envergure de 
l’héritage laissé par Mou et la dévotion de ses disciples. Wang Tsai-Kuei, Yang Cho Hon, 
Lee Shui-Chuen (李瑞全), Lee Ming-huei, NG Yu-Kwan (吳汝鈞), Liu Shu-hsien (劉述
先), Zhang Lihua (張麗華) et Chiu Hwanghai (邱黃海) ont été particulièrement généreux 
de leur temps et de leur savoir, et ont discuté avec nous de différents aspects des théories de 
Mou. Par conséquent, grâce à l’exégèse sur le plan théorique et le travail sur le terrain, nous 
avons progressé sur deux fronts parallèles et complémentaires.  
Dans ce travail, nous avons effectué des traductions en essayant de rester le plus 
près possible de notre source. En effet, le style d’écriture de Mou lui est particulier. 
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 Par exemple, nous avons employé : le Dictionnaire électronique du bouddhisme de Charles Muller à 
l’adresse suivante : http://www.buddhism-dict.net/ddb, Ricci, Association. 2010. «Le Grand Ricci numérique 
: dictionnaire encyclopédique de la langue chinoise version 1.0.». Paris: Association Ricci. Encyclopédie 
électronique du Foguang (Foguang 佛 光 ) à l’adresse suivante : 
http://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx  
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 En particulier Wang Tsai-Kuei et Zhang Lihua. 
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Cependant, dans le recueil Dix-neuf conférences sur la philosophie chinoise, outre le 
vocabulaire spécifique emprunté au bouddhisme ou à la philosophie occidentale, la syntaxe 
reste simple puisqu’il s’agit de la transcription d’un exposé oral. Cela dit, les emprunts 
consistent, la plupart du temps, en des expressions délicates à traduire, très pointues et 
comprenant de nombreuses références culturelles. Nous les avons rendus en français tout en 
respectant les images métaphoriques lorsque cela était possible et restait compréhensible. Il 
est toutefois crucial de savoir que les ouvrages de Mou sont difficiles à lire compte tenu de 
leur contenu dense, de leur vocabulaire spécifique à différents courants de pensée et du 
manque de justification pour expliquer certaines conclusions. La complexité de la tâche 
tient aussi au fait qu’il a lui-même traduit des concepts de la philosophie occidentale en 
chinois. Ceux-ci n’ont pas nécessairement de sens une fois retraduits textuellement en 
français; conséquemment, il a fallu retrouver le mot allemand ou anglais auquel Mou fait 
référence et utiliser la traduction française courante. Afin de donner un aperçu du type de 
textes que l’on retrouve dans le livre Dix-neuf conférences sur la philosophie chinoise, nous 
avons inclus en annexe la traduction du chapitre dix-sept. Cette section est capitale 
puisqu’elle traite du Bien parfait et introduit les modifications que Mou propose pour 
améliorer la théorie de Kant. Précisons que pour transcrire les caractères chinois, nous 
employons le système pinyin. Les traductions en français du chapitre dix-sept et des 
citations provenant de textes chinois utilisées dans notre ouvrage sont de nous, à moins 
d’indications contraires. 
Structure de la thèse 
À partir des textes de Mou, nous avons dégagé quatre points qui définissent le 
concept d’enseignement parfait. Comme nous l’avons vu, il s’agirait d’un enseignement 
dont la théorie peut garantir l’existence de tous les phénonoumènes (dharmas, fa 法), 
affirmer la possibilité pour tous d’atteindre l’illumination, embrasser tout et finalement 
utiliser un langage que Mou qualifie de paradoxal et de non analytique.  
Dans le premier chapitre, nous allons examiner la première caractéristique de 
l’enseignement parfait. Pour garantir l’existence de tous les phénonoumènes, le Traité de la 
naissance de la foi dans le Grand Véhicule (Dasheng qixin lun大乘起信論) propose le 
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concept d’un esprit ouvrant deux portes (yixin kai ermen 一心開二門), c’est-à-dire que 
l’esprit humain peut accéder à la fois au monde sensible et au monde intelligible. En effet, 
tous les phénonoumènes sont garantis par le Bouddha puisqu’il doit passer par le monde 
physique pour atteindre le nirvana; par conséquent, les phénonoumènes purs autant que les 
phénonoumènes impurs sont nécessaires, et leur existence est préservée. 
Tout enseignement parfait véhiculerait un message indicible par la subtilité de sa 
vérité. Cependant, il doit transmettre sa doctrine à autrui et ne peut faire autrement 
qu’employer le langage. Le deuxième chapitre analysera la solution à ce problème, c’est-à-
dire que cette doctrine utiliserait un langage non analytique. Ce type de transmission se 
base, par exemple, sur le paradoxe, la métaphore, la fable, l’allégorie et le mythe. Le 
langage non analytique est un critère de l’enseignement parfait très important aux yeux de 
Mou, car il communique un contenu sans émettre de jugement, sans créer de divisions et en 
embrassant la totalité de ce qui existe. La forme et l’idée sont donc en harmonie. 
Une fois que Mou a compris la notion d’enseignement parfait et sa portée, il a 
découvert qu’il pouvait s’en servir pour clarifier le concept de summum bonum ou Bien 
parfait (yuanshan圓善) - l’harmonie du ratio entre la vertu et le bonheur. Ce thème sera 
traité dans le troisième chapitre de notre travail. La question du Bien parfait est certes 
primordiale dans la vie des êtres humains puisqu’elle examine la possibilité réelle et 
tangible d’être heureux grâce à ses actions vertueuses. Mou considère que la théorie de 
Kant ne va pas assez loin et propose quelques modifications qui rendent la notion de 
summum bonum applicable à l’existence de tous les êtres sensibles. 
Cependant, si la notion d’enseignement parfait a vu le jour au sein du bouddhisme, 
Mou la considère comme inadéquate lorsqu’elle s’applique au Bien parfait. Effectivement, 
la signification de ce qui est moral et vertueux dans le bouddhisme diffère de ce que Mou 
envisage. Dans le chapitre quatre, nous nous pencherons sur ses arguments concernant ce 
point. Suivant cette constatation, Mou propose de rechercher un enseignement d’une 
tradition autre que bouddhique, qui répondrait aux critères de l’enseignement parfait. Nous 
consacrerons le chapitre cinq à l’analyse de son hypothèse. En fait, il affirme que le 
confucianisme des dynasties Song (960-1280) et Ming (1368-1644) respecte les normes 
définissant un enseignement parfait. Ainsi, il tente de démontrer que ce confucianisme en 
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particulier consiste en une fondation des plus idoine pour le concept de summum bonum. 
Selon Mou, une telle réussite philosophique revigore à la fois la philosophie chinoise et 
occidentale, ouvrant de nouvelles voies d’exploration. 
La civilisation chinoise, jusqu’au XXe siècle, tendait à absorber les courants de 
pensée étrangers et à se les approprier, synthétisant plusieurs influences. C’est de cette 
façon que le bouddhisme indien fut assimilé et se transforma en bouddhisme chinois à 
travers les écoles du Chan (chan 禪)52, Tiantai et Huayan. C’était ce que Mou souhaitait de 
la rencontre entre la culture chinoise et occidentale. La pensée de Mou intégrant déjà 
plusieurs traditions fondamentales chinoises comme le confucianisme, le taoïsme et le 
bouddhisme, il était cohérent d’y inclure des courants de philosophie occidentale. L’emploi 
que Mou fait des principes de l’enseignement parfait valorise la philosophie chinoise et ses 
tendances syncrétiques et permet la continuité d’un mode de pensée chinois tout en ouvrant 
sur de nouveaux développements possibles pour la philosophie contemporaine; c’est une 
philosophie qu’il voudrait universelle et transculturelle. 
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 Cette école est mieux connue sous l’appellation de son courant japonais, soit le Zen. Celui-ci fut d’abord 
introduit en Chine par le moine Indien Bodhidharma (470-532). Cette école fut très populaire en Chine et y 
prospéra. Deux courants virent le jour, celui de l’école du nord qui prône l’éveil pas à pas et celui du sud qui 
pratique l’éveil subit. Ce dernier est entièrement chinois par son interprétation. La pratique de la méditation 
est favorisée par rapport à l’analyse et la compréhension des soutras. C’est l’école qui créa les méthodes les 
plus excentriques pour atteindre le nirvana. A2224 
  
1. « Un esprit ouvre deux portes » (yixin kai ermen一
心開二門). Herméneutique d'un paradigme 
fondamental 
Si la nature de l’être humain, dès le début de son existence, est lumière, d’où vient 
le mal qui ravage son monde? Si sa nature est funeste, d’où vient le bien dont il est 
capable? D’où vient la possibilité de devenir un bouddha? C’est une question importante 
dans le bouddhisme; elle sert aussi de base pour tout enseignement qui se voudrait parfait. 
Par conséquent, Mou a exploré cette question à travers l’école Weishi (Weishi zong 唯識
宗)53 et la doctrine du Traité de la naissance de la foi dans le Grand Véhicule (Dasheng 
qixin lun大乘起信論)54. Nous pouvons saisir les motivations qui poussent Mou à étudier 
ce sujet dans le passage suivant :  
[La conception d’un esprit qui ouvre deux portes] est une structure 
importante pour la pensée philosophique. Celle-ci est une énorme 
contribution et ne devrait pas seulement être regardée comme une 
explication propre au bouddhisme. Nous pouvons la considérer comme un 
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 D’autres appellations de l’école Weishi sont « l’école du Rien que conscience », « l’école du Rien que 
pensée » et « l’école Faxiang ».  L’école Weishi est un développement chinois de l’école indienne du 
Yogācāra survenu au 7e siècle. Kuiji (632-682), disciple de Xuanzang (600-664), est le fondateur de cette 
école. Le processus psychique humain y est décrit et examiné en détail. Par conséquent, on y propose des 
méthodes particulières pour résoudre les problèmes liés à la cognition du monde et à l’atteinte de 
l’illumination. Voir Buswell, Robert E. 2004. Encyclopedia of Buddhism. New York: Macmillan Reference 
USA. p.914- 921. A2231 
54
 La paternité de ce texte est traditionnellement attribuée à Aśvaghosa. Il aurait été traduit en chinois par 
Paramartha (499-569). Les chercheurs contemporains croient toutefois que ce traité fut composé par les 
Chinois ou par Paramartha lui-même. Ce texte tente de réconcilier les philosophies du réceptacle karmique 
(ālayavijñāna, a lai ye 阿賴耶) et de la matrice de l’Ainsi-Venu (tathāgatagarbha, rulaizang如來藏 ). A1117 
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modèle commun, ayant une application universelle, et elle peut être utilisée 
pour aborder une question philosophique importante.
55
 
 D’ailleurs, Mou l’emploie pour repenser une partie de la philosophie de Kant. En se 
basant sur le quatorzième chapitre du livre Dix-neuf conférences sur la philosophie chinoise 
(Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講 )56 , nous introduirons donc quelques 
concepts importants de l’école Weishi et de la doctrine du Traité de la naissance de la foi 
dans le Grand Véhicule. Puis, nous verrons comment Mou interprète leurs théories au sujet 
de l’origine de la pureté et de la souillure humaine. Par la suite, nous approfondirons la 
conception synthétisée par la locution « un esprit ouvre deux portes » (yixin kai ermen 一心 
開二門), car elle est essentielle à la résolution de cette difficulté. Enfin, nous verrons 
comment Mou utilise ce paradigme de « un esprit ouvrant deux portes » pour résoudre une 
certaine confusion quant à la chose en soi (wu zishen物自身)57 dans la philosophie de Kant. 
Il ouvre ainsi la possibilité d’une intuition intellectuelle (zhi de zhijue智的直覺)58 humaine. 
Cette dernière serait essentielle, selon Mou, à la réalisation de l’idée de summum bonum, 
c’est-à-dire une adéquation entre la vertu et le bonheur. 
Nous avons choisi de traduire l’expression « yixin kai ermen一心 開二門» par « un 
esprit ouvre deux portes ». Littéralement, l’expression chinoise véhicule l’idée d’un esprit 
unique (yixin一心) qui ouvre (kai開) deux portes (ermen二門). Ainsi, nous maintenons 
les idées véhiculées par cette expression, même au sens métaphorique avec les portes 
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 Mou, Zongsan. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講  (Dix-neuf conférences sur la 
philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.291. 
56
 Ibid. 
57
 « La chose en soi » est un terme utilisé par Kant. Elle peut être comprise comme une équivalence du 
noumène. Elle consisterait en un objet transcendantal. Selon Kant, l’être humain ne peut connaître ce type 
d’objet, car il ne possède pas l’intuition intellectuelle. Au contraire, Mou croit que l’être humain a le potentiel 
nécessaire pour accèder à l’intuition intellectuelle et, par la suite, il pourrait percevoir les noumènes,  c'est-à-
dire la sphère transcendantale. 
58
 Pour une analyse de l’expression chinoise qu’emploie Mou pour traduire « intuition intellectuelle » et les 
raisons qui l’ont incité à faire ce choix, voir : Billioud, Sébastien. 2012. Thinking through Confucian 
modernity : a study of Mou Zongsan's moral metaphysics. Edited by Makeham, John. Vol. 5. Boston: Brill. 
p.76 et suivantes. 
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(aspects) et l’ouverture de celles-ci (accéder à). Ce terme, très courant dans la littérature 
bouddhique, établit une relation dynamique entre l’esprit et sa faculté d’accéder 
simultanément à deux dimensions, soit celle de l’esprit véritable (zhenxin 真心 ou zhenru 
xin真如心59)60 et celle de l’esprit de la production et de l’annihilation (shengmie xin生滅
心)61. L’esprit unique est connu sous le nom d’esprit véritable et constant (zhenchang xin 
真常心). Il permet l’accès à deux sphères de l’existence, d’où la métaphore des deux 
portes. La première est associée à la pureté, au détachement et à l’illumination ; la 
deuxième est ancrée dans le monde des phénonoumènes ou dharma (fa法)62. Dans ce texte, 
nous traduisons « fa 法 » par phénonoumène. En effet, puisque « fa 法 » est aussi une 
traduction chinoise du terme bouddhique dharma, il semble contreproductif de retourner au 
mot sanscrit. Nous aurions pu utiliser « phénomène » au sens omni-compréhensif et non 
kantien – puisque le phénomène, chez Kant, s’oppose au noumène. Cependant, cela aurait 
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  Ces concepts sont aussi identifiés à la notion de l’esprit intrinsèquement pur (zixing qingjing xin自性清淨
心). L’équivalence de ces concepts est mentionnée dans : Shun, Yin. 1988. Dasheng qixin lun jiangji大乘起
信論講記 (Discussion sur le Traité de la naissance de la foi dans le Grand Véhicule). 9 ed. Taipei: Zheng 
jian chubanshe. p.52. Ils correspondent aussi à l’idée de la matrice de l’Ainsi-Venu (rulai zang如來藏) et à la 
nature de Bouddha (foxing佛性). D’ailleurs, Mou combine parfois la notion de l’esprit intrinsèquement pur 
(zixing qingjing xin 自性清淨心) et celle de la matrice de l’Ainsi-Venu (rulai zang 如來藏), donnant 
l’expression « esprit intrinsèquement pur de la matrice de l’Ainsi-Venu » (rulai zixing qingjing xin如來自性
清淨心). 
60
 Voir le terme chinois d’esprit véritable (zhenxin 真心) dans l’encyclopédie électronique du Foguang 
(Foguang 佛光) à l’adresse suivante : http://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx  et les termes chinois 
l’esprit véritable (zhenxin 真心) et (zhenru xin真如心) dans le Dictionnaire électronique du bouddhisme de 
Charles Muller à l’adresse suivante : http://www.buddhism-dict.net/ddb (consulté le 17 juin  2012). Pour une 
explication plus détaillée de cette notion, voir : Ibid. p.65-69.  
61
 Pour une brève explication de ces deux aspects, voir : Ibid. p.62. A2240 texte 
62
Pour la signification de ce mot, voir le terme chinois de phénonoumènes ou dharma (fa 法 ) dans 
l’encyclopédie électronique du Foguang (Foguang 佛 光 ) à l’adresse suivante : 
http://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx et dans le Dictionnaire électronique du bouddhisme de 
Charles Muller à l’adresse suivante : http://www.buddhism-dict.net/ddb (consulté le 17 juin 2012). A1115 
A1160 
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parfois créé une certaine confusion, car il est aussi question des théories de Kant, et celui-ci 
attribue aux phénomènes une signification spécifique, c’est-à-dire ce qui est perceptible par 
les sens et accessible à la raison humaine. De plus, lorsque Mou applique la conception 
d’un esprit ouvrant deux portes à la philosophie de Kant, et qu’il affirme que les êtres 
humains ont accès au monde intelligible grâce à l’intuition intellectuelle, alors la frontière 
entre phénomène et noumène devient imprécise. Le monde des phénonoumènes est 
caractérisé par des changements perpétuels, c’est-à-dire que les formes appartenant au 
monde sensible émergent (production) et disparaissent (annihilation) continuellement. Ces 
deux dimensions s’impliquent mutuellement et sont inséparables 63  dans le contexte du 
paradigme qu’est cette double ouverture intérieure. 
1.1 Les concepts fondamentaux du bouddhisme 
Dans le quatorzième chapitre du recueil Dix-neuf conférences sur la philosophie 
chinoise, Mou aborde plusieurs termes spécifiques au bouddhisme. Il est essentiel de saisir 
pleinement le sens de ces concepts ainsi que leurs corrélations pour pouvoir comprendre 
son élaboration théorique. Les principales notions sur lesquelles nous allons nous pencher 
sont : le réceptacle karmique (ālayavijñāna,  alaiyeshi 阿賴耶識 ), les semences non 
corrompues (bīja, wulou zhong 無漏種), la matrice de l’Ainsi-Venu (tathāgatagarbha, 
rulai zang如來藏)64 et enfin l’esprit véritable et constant (zhenchang xin 真常心). Nous 
verrons les liens qui les unissent et comment ils mènent à la conception d’un esprit ouvre 
deux portes. 
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 Shun, Yin. 1988. Dasheng qixin lun jiangji大乘起信論講記 (Discussion sur le Traité de la naissance de la 
foi dans le Grand Véhicule). 9 ed. Taipei: Zheng jian chubanshe. p.61, 63-64. 
64
 Ibid. p.55. Ainsi que le terme chinois de la matrice de l’Ainsi-Venu (rulai zang 如來藏 ) dans 
l’encyclopédie électronique du Foguang (Foguang 佛 光 ) à l’adresse suivante : 
http://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx (consulté le 17 juin 2012). A1139 
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1.1.1 L’école Weishi et l’origine des phénonoumènes impurs 
La notion de réceptacle karmique est fondamentale au sein de l’école Weishi, mais 
elle n’est pas unique à ce courant de pensée bouddhique. Nous allons ici nous concentrer 
sur l’explication fournie par l’école Weishi. Selon celle-ci, il y aurait huit niveaux de 
conscience. Les cinq premiers correspondent aux cinq sens (toucher, goût, vue, ouïe, 
odorat). Le sixième niveau est constitué par la conscience mentale qui est mise en action 
par la combinaison d’un organe sensoriel (par exemple : les oreilles) et l’objet de sa 
fonction (dans le cas des oreilles, les sons). Le septième niveau est représenté par l’ego, 
autrement dit ce qui s’approprie l’expérience comme étant sienne et donne naissance à 
l’illusion d’ipséité. Enfin, le dernier et huitième niveau est représenté par le réceptacle 
karmique, c’est-à-dire la conscience où sont gardées toutes les « semences » produites par 
les gestes, paroles et pensées délibérés passés et présents, incluant l’activité psychique. Ces 
traces laissées par les choix et les actions qui composent la vie humaine se nomment 
semences karmiques. Celles-ci seront latentes jusqu’à ce qu’un événement, une action ou 
une parole les stimule et enclenche le processus de germination. Elles deviennent ainsi la 
cause d’une interprétation illusoire des phénonoumènes qui elle-même génèrera d’autres 
semences et conditionnera les attachements et les choix futurs. L’expérience que l’être 
humain fait du monde est en fait la projection de sa propre conscience sous l’effet de la 
maturation des semences karmiques. Par conséquent, nous traduirons « alaiyeshi 阿賴耶 » 
par « réceptacle karmique »
65
 étant donné que cette conscience reçoit et contient les germes 
qui nourriront le processus karmique. 
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 Pour la définition de cette expression, nous avons consulté : Fischer-Schreiber, Ingrid. 1989. Dictionnaire 
de la sagesse orientale : bouddhisme, hindouisme, taoïsme, zen. Paris: Laffont. p.11-12, Buswell, Robert E. 
2004. Encyclopedia of Buddhism. New York: Macmillan Reference USA. p.13, 175-178, 918-919, voir aussi 
le terme chinois de réceptacle karmique (alaiyeshi 阿賴耶識) dans l’encyclopédie électronique du Foguang 
(Foguang佛光) à l’adresse suivante : http://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx et dans le Dictionnaire 
électronique du bouddhisme de Charles Muller à l’adresse suivante : http://www.buddhism-dict.net/ddb 
(consulté le 17 juin 2012). A5550 
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Selon Mou,  le réceptacle karmique serait expliqué par l’école Weishi comme « la 
conscience illusoire de la production et de l’annihilation (shengmie 生滅). » 66 Il convient 
de traduire « shengmie 生滅 »67 par « production et annihilation » puisque ce terme doit 
comprendre les significations de : création et destruction, commencement et fin, ainsi que 
naissance et mort. En effet, il décrit la première étincelle de l’existence et son extinction, 
puisque du point de vue bouddhique, tous les phénonoumènes sont impermanents et 
disparaissent à un moment ou un autre après leur génération. Quant à lui, le réceptacle 
karmique est désigné comme une conscience illusoire parce qu’à chaque instant qui passe, 
il est sujet au surgissement et à la cessation du senti. Ces impressions qui naissent et 
meurent dans le réceptacle ne sont « ni immuables, ni constantes »
68
. Elles ne peuvent donc 
pas représenter la réalité ultime. De plus, elles constituent la source des illusions qui 
empêchent l’être humain d’atteindre l’illumination et de voir le monde dans sa réalité 
véritable, c’est-à-dire la vacuité de tous les phénonoumènes. La perception qu’a l’être 
humain du monde changerait selon les semences qui germent, car elles surgissent et 
disparaissent alternativement, ne laissant jamais la personne libre de ces aveuglements. 
C’est d’ailleurs le cycle karmique de la production et de l’annihilation, ce qui donnera la 
direction de la réincarnation suivante.  
Mou affirme que cet aspect illusoire impliquerait que le réceptacle karmique est 
impur et ne peut, par conséquent, être l’esprit véritable (zhen xin 真心). C’est dans cet ordre 
d’idées qu’il dit : « Le réceptacle karmique dont parle l’école Weishi n’est que l’esprit 
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 Mou, Zongsan. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講  (Dix-neuf conférences sur la 
philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.283. 
67
 Ce concept correspond à celui de utpādanirodha dans le bouddhisme indien. Voir le terme chinois de 
production et de l’annihilation (shengmie 生滅) dans l’encyclopédie électronique du Foguang (Foguang 佛光) 
à l’adresse suivante : http://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx et dans le Dictionnaire électronique du 
bouddhisme de Charles Muller à l’adresse suivante : http://www.buddhism-dict.net/ddb (consulté le 17 juin 
2012). 
68
 Mou, Zongsan. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講  (Dix-neuf conférences sur la 
philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.283. A2241 texte 
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épistémique (shixin 識心)69 de la production et l’annihilation, mais n’est pas l’esprit de 
sagesse (zhixin智心)70 véritable et constant – l’esprit pur (qingjing xin清淨心)71. »72 Mou 
entend par « shixin 識心 » une conscience qui est caractérisée par une activité cognitive 
basée sur les perceptions sensorielles du monde phénoménal. Aussi, tout au long de notre 
étude, nous utiliserons l’expression « esprit épistémique » pour traduire l’idée de Mou73. 
D’un autre côté, il y a « zhixin智心 », que nous avons choisi de traduire par « esprit de 
sagesse », car ce concept représente une conscience illuminée, pure, immuable et infinie qui 
perçoit la réalité ultime. Le réceptacle karmique contient les semences karmiques résultant 
de nos actions. Ces semences émergent et disparaissent incessamment, influencées par le 
changement constant des impressions qui surviennent sous l’influence des cinq sens. 
Conséquemment, et au contraire de l’esprit de sagesse, le réceptacle karmique n’aurait ni la 
permanence ni l’authenticité nécessaire à la réalisation de la bouddhéité. 
Mou juge que la démonstration détaillée de l’origine des dharmas ou 
phénonoumènes (fa 法) souillés de l’école Weishi est convaincante. Un résumé de son 
analyse concernant l’existence des phénonoumènes souillés peut être trouvé dans l’extrait 
suivant :  
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 Esprit ordinaire et rempli d’illusions qui est constitué d’impressions, d’émotions, de conceptions, etc. Voir 
le terme chinois d’esprit épistémique (shixin 識心) dans le Dictionnaire électronique du bouddhisme de 
Charles Muller à l’adresse suivante : http://www.buddhism-dict.net/ddb (consulté le 17 juin 2012). 
70
 Voir le termes chinois d’esprit de sagesse (zhixin智心) dans le Dictionnaire électronique du bouddhisme de 
Charles Muller à l’adresse suivante : http://www.buddhism-dict.net/ddb (consulté le 17 juin 2012). 
71
 Voir le terme chinois d’esprit pur (qingjing xin 清淨心)dans l’encyclopédie électronique du Foguang 
(Foguang佛光) à l’adresse suivante : http://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx  et dans le Dictionnaire 
électronique du bouddhisme de Charles Muller à l’adresse suivante : http://www.buddhism-dict.net/ddb 
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Selon l’école Weishi, tous les phénonoumènes prennent leur origine dans le 
réceptacle karmique et s’appuient sur celui-ci, mais il est seulement un esprit 
épistémique illusoire. Si l'on se base sur cette théorie, seule la succession de 
la vie et de la mort de tous les phénonoumènes peut être expliquée, et celle-
ci est en fait le phénonoumène de la production et l’annihilation. Cependant, 
tous les phénonoumènes ne sont pas ceux souillés de la succession de la vie 
et de la mort, il y a aussi les phénonoumènes méritoires purs (qingjing de 
gongde fa清靜的功德法).74 
Ainsi, les phénonoumènes prendraient racine dans le réceptacle karmique. En effet, celui-ci 
contiendrait toutes les semences issues des actes d’un être, et ces semences germeraient et 
engendreraient les phénonoumènes. Ces derniers seraient éphémères; autrement dit, ils 
auraient un commencement et une fin. Selon Mou, le réceptacle karmique a pour but de 
justifier la vie (existence) et la mort (disparition) de tous les phénonoumènes. La 
manifestation de ces existences et de ces disparitions est aussi connue comme étant le 
phénonoumène de la production et de l’annihilation. Celui-ci est décrit par Mou 
comme suit « … il désigne les phénonoumènes de la succession de la vie et de la mort; 
[c’est-à-dire] qu’il y a production et annihilation, se transmutant en un instant. »75 Les 
successions de la vie et de la mort seraient en fait le samsara. Ce dernier comprend la 
naissance, le vieillissement, la maladie, la mort, ainsi que la réincarnation qui amène un 
retour à la naissance dans un cycle potentiellement sans fin. Outre l’impermanence des 
phénonoumènes, la notion de la production et de l’annihilation ferait aussi référence aux 
perceptions du monde, reçues et classées par les êtres sensibles. Ces perceptions se 
modifieraient sans cesse et avec une rapidité que la conscience ignore, et se réajusteraient 
sans cesse à de nouvelles réalités et aux dernières informations reçues. Une prise de 
conscience concernant ce concept est essentielle à l’illumination. Les phénonoumènes 
souillés donneraient naissance aux illusions que l’être humain entretiendrait en 
conditionnant son activité psychique et distordant ses perceptions. L’école Weishi ne 
qualifie pas uniquement les phénonoumènes de souillés, car elle reconnaît l’importance des 
actes méritoires. Cependant, l’origine de ces phénonoumènes purs telle que proposée par 
l’école Weishi resterait problématique. 
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Interprétant les textes de l’école Weishi, Mou explique que les phénonoumènes 
méritoires purs découlent des semences non corrompues (wulou zhong無漏種)76. Celles-ci 
représenteraient des possibilités de pureté non corrompues qui ne réagiraient pas aux 
passions. Elles existeraient chez certains êtres sensibles depuis la nuit des temps ou, selon 
d’autres, elles auraient été présentes à l’origine. Elles permettent aux phénonoumènes non 
corrompus de surgir et de produire à leur tour de nouvelles semences. En étant générés par 
les semences non corrompues, les phénonoumènes méritoires ne proviendraient pas du 
réceptacle karmique comme les phénonoumènes souillés, mais plutôt d’une audition juste 
(zhengwen 正聞), c’est-à-dire entendre les paroles du Bouddha ou réciter et étudier des 
soutras. Par la suite, ils seraient emmagasinés dans ce réceptacle. De même, la maturation 
de ces semences non corrompues se ferait par l’influence de l’audition juste77. Sous cette 
stimulation, les semences non corrompues produiraient d’autres semences pures. Mou 
développe en écrivant : 
Si les semences non corrompues s’accomplissent uniquement par une 
influence a posteriori (houtian 後天) et qu’elles sont à l’origine de tous les 
phénonoumènes méritoires purs, il est évident que ceux-ci relèvent de l’a 
posteriori, de l’empirique. Puisque cette origine est a posteriori et 
empirique, alors, naturellement, elle n’a pas de nécessité a priori (xiantian 
先天). Par conséquent, les phénonoumènes purs qui émergent des semences 
non corrompues n’ont, à proprement parler, pas de nécessité.78 
Dans ce commentaire, on voit apparaître un vocabulaire influencé par la philosophie 
occidentale, ce qui amène un changement de registre entre le texte bouddhique et 
l’extrapolation de Mou. Néanmoins, ces termes rendent son explication très claire. Les 
semences non corrompues s’épanouiraient à la suite d'un évènement spécifique survenant 
au cours de la vie humaine. C’est à ce titre que Mou qualifie ce processus d’a posteriori et 
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d’empirique. Dans ce cas, puisque l’être humain dépend de circonstances extérieures et 
incontrôlables, il n’y aurait aucune garantie d’atteindre la bouddhéité. Par conséquent, 
l’illumination serait réservée à une minorité d’êtres sensibles. Aucun moyen utilisé par la 
multitude d’êtres n’augmenterait leur chance d’être témoins d’une occurrence pouvant faire 
germer leurs semences non corrompues. En supposant que la base soit a posteriori, l’être 
humain dépendrait des hasards et coïncidences pour entendre les paroles justes qui 
développeraient ses phénonoumènes purs. De cette manière, la possibilité d’atteindre 
l’illumination resterait faible. Il n’y aurait aucune assurance que les êtres humains puissent 
devenir des bouddhas. Pour cette raison, Mou considère que la notion de semences non 
corrompues ne justifie pas adéquatement la possibilité d’atteindre l’état de bouddha79. Un 
fondement solide pour cette éventualité devrait être a priori, transcendantal et non 
empirique comme c’est le cas pour l’esprit intrinsèquement pur de la matrice de l’Ainsi-
Venu (rulai zang zixing qingjing xin 如來藏自性清淨心)80 ou plus simplement esprit 
intrinsèquement pur. Comme nous le verrons plus loin, tous les êtres humains naîtraient 
avec cet esprit, et c’est celui-ci qui permettrait aux phénonoumènes purs de se manifester. 
En ce sens, ce concept équivaut à la nature de Bouddha (foxing佛性)81, soit cette partie 
innée de tout être sensible qui contient le potentiel latent de la bouddhéité. Ainsi, la 
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possibilité d’atteindre la bouddhéité ne dépendrait pas de circonstances externes et serait 
accessible à tous.  
Outre le fait que les êtres sensibles seraient esclaves du hasard et des coïncidences 
dans leur cheminement vers la bouddhéité au lieu de compter sur leur nature 
intrinsèquement pure, Mou voit un autre problème : « […] si on commence l’explication 
sur la totalité des phénonoumènes en utilisant le [concept de] réceptacle karmique, mais que 
cette conscience est seulement mensongère, alors ce qui naîtra de l’esprit épistémique sera 
seulement la souillure du phénonoumène de la succession de la vie et de la mort. »
82
 Dans 
cet extrait, Mou critique l’hypothèse selon laquelle le réceptacle karmique justifierait 
l’existence de tous les phénonoumènes. Le problème serait particulièrement frappant dans 
le cas des phénonoumènes purs. Effectivement, le réceptacle karmique, étant donné sa 
nature, ne donnerait naissance qu’à l’illusion. Celle-ci, à son tour, engendrerait d’autres 
illusions dans un cycle sans fin, menant à la transmigration ou samsara (shengmie men生
滅門 ) 83 . Étant donné que la notion de réceptacle karmique n’ouvrirait que sur les 
phénonoumènes de la production et de l’annihilation et non sur l’aspect de l’ainsité, 
autrement dit la sphère des bouddhas, dépourvue d’illusions et de souffrances, Mou classe 
cette théorie de la génération des phénonoumènes dans la catégorie d’un esprit ouvrant sur 
une seule porte.   
L’école Weishi ne pourrait expliquer qu’une partie des phénonoumènes, soit les 
phénonoumènes impurs; sa doctrine serait donc imparfaite et incomplète. Pour pouvoir 
s’inscrire dans le courant de l’enseignement parfait, il faudrait que tous les êtres sensibles 
aient la possibilité réelle d’atteindre l’illumination. Selon Mou, cette éventualité doit 
absolument reposer sur la nature même d’êtres sensibles. Ceux-ci atteindraient la 
bouddhéité par leur propre travail spirituel ou intérieur, n’étant plus uniquement esclaves 
du hasard et des coïncidences. De plus, il est nécessaire que l’existence de tous les 
phénonoumènes, souillés comme purs, soit garantie. Mou considère que le développement 
du bouddhisme doit naturellement se poursuivre en résolvant le problème de l’origine de la 
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pureté grâce à un concept transcendantal comme celui de l’esprit intrinsèquement pur. Dans 
les circonstances, le Traité de la naissance de la foi dans le Grand Véhicule serait la 
réponse légitime du bouddhisme chinois à une problématique irrésolue. 
1.1.2 Le Traité de la naissance de la foi dans le Grand Véhicule et l’origine 
de la pureté 
La genèse du Traité de la naissance de la foi dans le Grand Véhicule est obscure, 
entourée de légendes peu vérifiables. Tant de doutes sur la provenance exacte de ce texte 
lui ont parfois valu d’être dénoncé comme une contrefaçon. Selon l’avis de Mou, notre 
attention ne doit pas se porter sur l’origine de ce traité, mais plutôt sur son contenu, qui 
revêt en tout cas une valeur importante. Il serait inspiré de soutras indiens
84
 d’une période 
antérieure. Le Traité de la naissance de la foi dans le Grand Véhicule serait fidèle aux 
mêmes idées, notamment le concept de la nature de Bouddha et de la conscience comme 
seule réalité. Évidemment, cette similitude idéelle validerait son importance. De plus, Mou 
considère que le développement du bouddhisme se doit de passer par les principes 
doctrinaux énoncés dans ce traité. Dans le bouddhisme préexistant, comme c’est le cas pour 
l’école Weishi que nous venons de voir, les phénonoumènes purs sont difficilement 
expliqués. Mou suggère donc qu’il est nécessaire et naturel que l’étape suivante consiste à 
mettre sur pied une théorie qui résout autant l’existence des phénonoumènes purs que des 
phénonoumènes impurs, c’est-à-dire que tous les phénonoumènes sont justifiés. 
Mou affirme que le système philosophique proposé par le Traité de la naissance de 
la foi dans le Grand Véhicule mettrait de l’avant l’esprit intrinsèquement pur. Cet esprit 
n’appartient pas au domaine de l’illusoire, pas plus qu’il n’est souillé. Étant pur, il relève de 
la sphère de l’esprit véritable et constant. Il serait un guide sûr pour celui qui veut atteindre 
l’illumination. Mou souligne qu’il y a une similitude entre ce concept et celui de la nature 
intrinsèque (xing性)85 telle que décrite par Mencius (Mengzi 孟子, env. 380- 289 av. J.-
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C.)
86
. Cette dernière étant liée à la réalité ultime (le Ciel- tian 天 - dans le cas du 
confucianisme)
87
, elle serait considérée comme la nature du sage, c’est-à-dire la base qui 
rendrait possible l’accomplissement de la sagesse. Tout comme l’esprit intrinsèquement pur, 
la nature intrinsèque n’est donc pas seulement celle de celui qui a atteint la sagesse, mais 
aussi celle de tous les êtres humains, tous ayant le potentiel de devenir un sage. 
Mou soutient son interprétation en invoquant la nature de Bouddha. En effet, 
certaines écoles bouddhiques prônent l’idée selon laquelle tous possèderaient le potentiel 
nécessaire à l’atteinte de la bouddhéité. Cette ressemblance avec la pensée de Mencius 
aurait d’ailleurs permis aux Chinois d’apprécier la théorie du Traité de la naissance de la 
foi dans le Grand Véhicule. Mou maintient que c’est pour cette raison que la notion d’une 
nature de Bouddha présente chez chaque être sensible aurait exercé une grande influence en 
Chine. 
Selon Mou, l’esprit véritable et constant, existant a priori, est considéré comme le 
fondement nécessaire pour atteindre la bouddhéité. Cet esprit n’appartiendrait pas 
seulement au Bouddha, mais à tous les êtres sensibles. Il serait transcendantal et non 
empirique, ce qui assurerait que les dix mille êtres puissent devenir des bouddhas : 
Lorsqu’on affirme l’existence d’un esprit véritable et constant transcendantal 
qui serait le fondement de la bouddhéité, alors, dans notre vie, il y a un a 
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priori qui implique un type de force transcendante, qui peut naturellement se 
mettre en mouvement et qui ne dépend pas entièrement de l’influence des 
expériences a posteriori.
88
 
Contrairement à ce qu’avance l’école Weishi, le préalable pour devenir un bouddha n’est 
pas a posteriori. Par conséquent, la multitude d’êtres n’est plus dépendante du hasard pour 
rencontrer les circonstances qui lui permettront d’atteindre l’illumination. Mou explique 
que dans le cas d’une origine de la bouddhéité existant a priori, il est alors certain que la 
totalité des êtres sensibles possède le potentiel nécessaire pour accéder à l’état de Bouddha. 
Celui qui se laisse guider par son esprit véritable et constant peut atteindre l’illumination. 
D’ailleurs, il pourrait manifester sa nature de Bouddha même si les circonstances qu’il 
rencontre n’y sont pas entièrement favorables. Cependant, cette base transcendantale ne 
garantit pas l’accomplissement de cette potentialité dans cette vie-ci; elle assure seulement 
que tous les êtres aient la possibilité de devenir des bouddhas sans le seul support des 
expériences a posteriori. Dans la vie quotidienne, ce potentiel resterait souvent latent et ne 
se manifesterait pas.
89
  
Mou écrit qu’à partir du Traité de la naissance de la foi dans le Grand Véhicule, il 
serait facile d’expliquer les phénonoumènes purs. L’esprit véritable et constant étant 
fondamentalement pur, il peut directement générer des pensées et des actions pures. 
Toutefois, l’émergence de phénonoumènes impurs serait plus difficile à élucider. Comme 
nous le verrons plus loin, l’esprit intrinsèquement pur ne peut directement produire des 
phénonoumènes impurs. Pourtant, il serait considéré comme le fondement de tous les 
phénonoumènes : 
(...) Cet esprit véritable et constant est la base de tous les phénonoumènes; 
par tous les phénonoumènes, on comprend tous les phénonoumènes de la 
succession de la vie et de la mort ainsi que tous les phénonoumènes purs et 
non corrompus. Ces deux aspects de tous les phénonoumènes sont basés 
dans l’esprit intrinsèquement pur de la matrice de l’Ainsi-Venu.90 
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L’existence de tous les phénonoumènes serait garantie par l’esprit intrinsèquement pur. Cet 
esprit serait au-delà du monde empirique; il serait considéré comme permanent et 
authentique, et tous les phénonoumènes en émaneraient, c’est-à-dire les souillés 
(production et annihilation) autant que les purs (esprit véritable). C’est ce que Mou nomme 
les deux aspects de tous les phénonoumènes. Par conséquent, il affirme que l’esprit 
intrinsèquement pur ouvrirait deux portes, celle de la production et de l’annihilation, ainsi 
que celle de l’ainsité reliée aux phénonoumènes purs non corrompus. 
1.2 L’émergence de l’aspect pur et impur à partir d’une même 
source 
Comme nous l’avons vu plus haut, on peut aisément démontrer comment les 
phénonoumènes impurs proviennent d’une conscience impure à partir du système du 
réceptacle karmique de l’école Weishi. Le problème résiderait plutôt dans la justification de 
la provenance des phénonoumènes purs non corrompus à partir de cette conscience impure, 
alors que dans le cas de l’esprit intrinsèquement pur, il est facile d’établir l’origine des 
phénonoumènes purs. Il est plus difficile de confirmer que des phénonoumènes impurs 
surgissent de cet esprit pur véritable et constant. Mou met toutefois le lecteur en garde : 
bien que le problème semble le même, mais inversé, il ne l’est pas. 
Dans le cas du concept du réceptacle karmique, cette conscience pourrait 
directement ouvrir sur l’aspect du surgissement et de la cessation, mais indirectement à 
celui de la pureté. Manifestement, on ne pourrait accéder à cette dernière qu’après un 
procédé tordu. En se basant sur les théories de l’école Weishi, Mou explique que les 
semences non corrompues seraient d’une autre origine que les semences souillées. 
Contrairement à celles-ci, les semences non corrompues ne proviennent pas directement du 
réceptacle karmique, mais sont formées par l’influence de l’audition juste. En fait, ce ne 
serait pas ce que l’être humain peut entendre quotidiennement, d’où la difficulté d’atteindre 
la bouddhéité. Mou analyse ce processus en précisant :  
Nous devons entendre l’enseignement du Bouddha, réciter et lire les soutras 
pour que l’influence de l’audition juste forme des semences non corrompues. 
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Manifestement, l’origine de ces semences n’est pas dans le réceptacle 
karmique, mais dans l’audition juste.91  
À moins de rencontrer un Bouddha ou d’entrer en contact avec l’enseignement bouddhique, 
il serait impossible de produire des semences qui n’occasionnent pas d’illusions. Dans le 
cas où un être a la chance de former des semences non corrompues, elles sont alors 
temporairement entreposées dans le réceptacle karmique. Mou affirme que leur présence 
dans cette conscience ne se ferait donc pas de façon directe. Même si une explication est 
donnée à propos de la provenance des phénonoumènes purs, celle-ci ne serait pas 
satisfaisante, complète ni valable, et rendrait l’affirmation selon laquelle tous les êtres 
peuvent devenir des bouddhas injustifiable.
92
 En se basant sur la théorie de l’école Weishi 
et pour les raisons que nous venons de présenter, Mou décrit le réceptacle karmique comme 
ayant un seul caractère, soit l’illusoire. Conséquemment, il lui manque l’aspect 
transcendantal pur. 
Mou stipule que le système de la matrice de l’Ainsi-Venu ne serait pas aussi 
problématique que la théorie proposée par l’école Weishi. Il est facile de comprendre que 
ce qui émerge de l’esprit intrinsèquement pur, ce sont les phénonoumènes purs non 
corrompus, mais il est plus complexe de justifier l’existence des phénonoumènes souillés 
du surgissement et de la cessation. Par conséquent, on devra suivre un chemin indirect. 
Pour nous éclairer, Mou cite le Traité de la naissance de la foi dans le Grand Véhicule : 
« Ce qui ne naît pas et ne disparaît pas coïncide avec ce qui naît et disparaît, sans que l’on 
puisse dire qu’il y a identité ou distinction entre les deux. Voilà ce qu’on appelle la 
"connaissance-réceptacle". »
93
 Ce qui ne naît pas et ne disparaît pas se rapporterait à l’esprit 
intrinsèquement pur. Par ailleurs, ce qui naît et disparaît ferait allusion à la succession des 
naissances et des morts. La « connaissance-réceptacle », aussi nommée le réceptacle 
karmique, apparaît quand ces deux aspects concordent. Le réceptacle karmique connecterait 
donc deux réalités; il est à la fois transcendantal et immanent.
94
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Par conséquent, le système proposé par le Traité de la naissance de la foi dans le 
Grand Véhicule fait du réceptacle karmique un mélange harmonieux où il n’y a ni 
différence ni similarité entre le transcendent et l’immanent, c’est-à-dire les phénonoumènes 
purs et impurs. Il participe de deux dimensions :  
Si nous considérons fidèlement les faits en ce qui concerne le réceptacle 
karmique harmonieux, sa nature fondamentale réelle (son caractère 
immanent) est la souillure de la production et de l’annihilation, mais, en 
même temps, il a le caractère transcendantal de la non-production et de la 
non-annihilation. Celui-ci est toujours latent même s’il n’apparaît pas encore 
dans la réalité.
95
  
Dans cette citation, Mou explique que l’aspect transcendantal des choses ne se manifeste 
pas nécessairement dans le quotidien des êtres humains. Pourtant, cela ne veut pas dire qu’il 
n’existe pas. En effet, il est présent sous forme de potentiel et peut se révéler. Autrement 
dit, malgré une absence trompeuse dans la réalité humaine, l’aspect de la non-production et 
de la non-annihilation (pureté) réside dans le réceptacle karmique au même titre que 
l’aspect de la production et de l’annihilation (impureté). 
D’ailleurs, tous deux proviennent de l’esprit intrinsèquement pur. Mou explique que 
cet esprit pur se meut puisque c’est un esprit, impliquant par là que le mouvement est le 
propre de l’esprit. Il ne s’arrête pas là puisque, faisant appel au paradoxe qu’il affectionne 
tant, il décrit que son mouvement se meut sans se mouvoir. Plus précisément, l’esprit pur 
reste tranquille et passif; son activité ne quitte pas cette sphère paisible. Cependant, cet 
esprit pourrait former une pensée, ce que Mou qualifie de mouvement qui se meut. Le 
moment entre une activité paisible et la formation d’une pensée reste un mystère. En effet, 
comment passe-t-on d’un « mouvement qui se meut sans se mouvoir » à un mouvement qui 
se meut? N. Serina Chan suggère un autre emprunt de Mou : la négation de soi (ziwo 
kanxian自我坎陷) provenant de la philosophie de Hegel. Elle écrit : « Mou continued to 
explain the dialectic between the two minds using the Hegelian concept of self-negation: 
the moral mind negates its inherent quiescent and non-thinking nature in order to turn into 
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the cognitive thinking mind. »
96
 Dans le passage auquel elle fait référence, Mou ne parle 
pas spécifiquement du réceptacle karmique, mais plutôt de la façon dont le concept 
confucianiste de savoir de la clairvoyance (zhiti mingjue 知體明覺 ) 97  peut devenir 
l’entendement (zhixing 知性)98. Néanmoins, il fait des rapprochements entre les termes 
bouddhiques de l’esprit intrinsèquement pur, confucianistes de conscience morale innée99 
(liangzhi 良知 - la clairvoyance étant la fonction de celle-ci) et kantien d’intuition 
intellectuelle qui se rapporte au monde intelligible (non perceptible par les sens). Ainsi, 
l’application de cette idée hégélienne reste concevable pour clarifier ce moment délicat. On 
substitue alors l’esprit moral à l’esprit intrinsèquement pur, et l’esprit cognitif devient cet 
« espace » où la pensée, ancrée dans le monde sensible, s’avère possible. 
Dès qu’elle émerge, cette pensée s’intègre au réceptacle karmique et détient le 
potentiel de produire de l’ignorance, soit la source des phénonoumènes impurs.100 Mou 
soutient que le réceptacle karmique et l’esprit véritable et constant « ne sont pas identiques, 
mais ils ne sont pas différents. »
101
 Par conséquent, l’aspect qui n’est pas dissemblable, et 
sert de base pour la naissance des phénonoumènes impurs, permet aussi à ceux-ci d’être en 
contact avec l’esprit véritable et constant. Mou ajoute que les phénonoumènes souillés 
dépendent de la matrice de l’Ainsi-Venu pour apparaître, mais n’émanent pas directement 
d’elle. Il emploie l’analogie bouddhique des vagues comme exemple : celles-ci prennent 
racine dans l’élément aquatique pour exister, mais elles ne surgissent pas directement de 
l’eau; c’est le vent qui les crée. De cette manière indirecte, l’esprit intrinsèquement pur 
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serait aussi le fondement de ces phénonoumènes viciés
102
. Conséquemment, cela mènerait à 
deux portes, c’est-à-dire deux aspects : celui de la non-production et de la non-annihilation 
et celui de la production et de l’annihilation. 
L’ignorance serait la cause de l’apparition des phénonoumènes souillés de la 
production et de l’annihilation. Même si l’esprit est pur à l’origine, il suffirait d’un moment 
d’inattention pour laisser l’appétit guider nos actions et tomber dans l’ignorance. L’être 
humain, ayant un corps physique qui a des besoins et des désirs, serait souvent enclin à 
suivre ceux-ci et à favoriser une gratification tangible. Mou fait un parallèle avec la théorie 
de Wang Yangming 王陽明(1472-1528)103 et ses explications sur l’origine du mal. Selon 
celui-ci, tous les êtres humains possèderaient la conscience morale innée , capable de 
discerner le bien (phénonoumènes purs) du mal (phénonoumènes impurs), les devoirs des 
interdits. Par conséquent, si l’on suivait sa conscience morale innée, on serait en mesure 
d’agir vertueusement. Cependant, un être humain est aussi constitué d’un corps, avec ses 
cinq sens, et d’un esprit. Le corps ayant ses propres appétits et l’ego espérant être flatté et 
valorisé, il convient d’apprendre à faire la différence entre l’obtention de bénéfices réels et 
superficiels. Le bien ultime, celui qui n’est pas entaché, est difficile à définir, car il est 
flexible, mobile. Autrement dit, la réponse à la question « qu’est-ce qui est bon? » change 
selon les circonstances. Si l’on suit aveuglément les préceptes moraux inculqués par la 
société, la culture ou la religion, il y a la possibilité que ce que l’on croit « bien » soit en 
fait nuisible ou néfaste. Alors comment doit-on discerner le bien dans chacune des 
multiples circonstances rencontrées? C’est en étant attentif à la conscience morale innée 
que l’on pourra choisir le bien. La gratification apportée par une conduite issue de cette 
conscience n’est pas du même ordre que celle ressentie à la suite d’actions assouvissant les 
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désirs physiques et égoïstes. Les gestes émanant de la conscience morale innée sont, en 
général, plus ardus à réaliser par le commun des mortels. En effet, ces derniers sont si 
absorbés par les sensations provenant de leur corps et de leurs pensées qu’il y aurait 
obstruction à la perception des indices de la conscience morale innée. Lorsque l’esprit est 
calme et paisible, qu’il n’a pas de désirs qui peuvent le troubler, alors il serait possible de 
distinguer les actions méritoires des méfaits. Par conséquent, le voile de l’ignorance dû à 
l’attrait des sens et de l’ego serait vaincu. 
1.3 Accéder à la sphère phénoménale et nouménale  
Mou maintient que la conception selon laquelle un esprit ouvre deux portes est 
déterminante pour la réflexion philosophique. Cette contribution inestimable ne devrait pas 
être confinée au seul bouddhisme. En effet, elle serait universelle et partagée par plusieurs 
courants de pensée
104
. Il pourrait même, grâce à ce paradigme, décrire la perception des 
phénomènes et des noumènes par l’être humain dans le contexte de la théorie kantienne - 
non sans une modification cruciale et décriée dont nous parlerons plus loin. Mou affirme 
que cette doctrine appartient à la métaphysique morale (daode de xingshangxue道德的形
上學 ) 105 , soit une branche de la métaphysique transcendantale. Ce dernier terme est 
employé par Kant pour désigner une métaphysique qui s’interroge sur des concepts tels que 
l’existence de Dieu, l’immortalité de l’âme et la volonté libre; autrement dit, des notions 
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transcendantales. Quant à la métaphysique morale, ce serait un terme confucianiste. 
Billioud donne une excellente explication de ce que Mou entend par ce terme : « The focus 
of attention is the universe in its metaphysical dimension. Morals become the practical 
approach toward the actualization in our lives and through our deeds (including emotions 
and intentions) of the ultimate (metaphysical, cosmological, ontological) reality shared by 
both the universe and by our nature. »
106
 La métaphysique morale est cruciale dans la 
pensée de Mou
107. Il affirme que grâce à la moralité, le sage est l’agent de la réalité ultime 
dans son quotidien. Il contribue aux bienfaits qui irriguent la multitude des êtres et participe 
à l’épanouissement de leur potentiel. Mou compare la métaphysique morale à la théologie 
morale de Kant, soit « le développement ultime de la métaphysique transcendantale »
108
. 
Ces deux pensées seraient similaires en ce sens que le confucianisme conçoit la 
métaphysique comme étant basée sur la morale, et Kant affirmerait que la théologie 
morale
109
 prend racine dans la morale ou la raison pratique
110. En raison de l’appartenance 
du paradigme d’un esprit ouvre deux portes à la métaphysique morale, Mou propose de 
l’utiliser pour contribuer au perfectionnement de la philosophie kantienne. 
1.3.1 Kant : ouverture sur un seul aspect  
Mou croit que la philosophie de Kant peut bénéficier de la conception d’un esprit 
ouvre deux portes. Telle qu’elle est, la pensée de Kant reste pour Mou lacunaire. 
Assurément, l’esprit de l’être humain ouvre ici sur un seul aspect, c’est-à-dire celui du 
monde sensible. Kant, en effet, présente certains concepts, notamment la volonté libre, 
l’âme et Dieu, comme des postulats, c’est-à-dire qu’ils ne pourraient être compris par la 
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raison humaine (renlei lixing人類理性) ni être accessibles à la connaissance rationnelle 
(lixing zhishi理性知識)111. Il faudrait que l’être humain ait l’intuition intellectuelle pour 
avoir accès à la réalité de ces idées. Cependant, cela va à l’encontre de la philosophie 
kantienne. Mou affirme que sans l’intuition intellectuelle, l’être humain n’ayant pas la 
capacité de percevoir la sphère des noumènes — le monde dit intelligible — les domaines 
du sensible et de l’intelligible resteraient séparés. 
Mou explique que le concept de liberté, par exemple, appartient au monde 
intelligible, et que « … les actions qui sont déclenchées par la liberté ou l’autonomie 
relèvent du monde sensible. Ceci montre qu’il [Kant] reconnaît que les actions du monde 
sensible ont des causes appartenant au monde intelligible. »
112
 La dimension sensible est 
perceptible par les sens, alors que la sphère intelligible ne relève pas de l’empirique. Mou 
utilise alors le concept de réceptacle karmique du Traité de la naissance de la foi dans le 
Grand Véhicule pour contextualiser la réflexion kantienne concernant les actions dont le 
fondement existentiel réside dans le monde intelligible. Le réceptacle karmique contient à 
la fois la non-production et la non-annihilation, ainsi que la production et l’annihilation. 
Utilisant un vocabulaire kantien, Mou explique que les premiers relèveraient du monde 
intelligible et les seconds du plan sensible. Le réceptacle karmique serait ainsi à la fois 
transcendantal et immanent. Par conséquent, Mou considère que de cette façon, il est 
possible de faire correspondre parfaitement les théories de Kant au paradigme d’un esprit 
ouvre deux portes. Il continue :  
[…] Même si Kant explique que l’action (ou le résultat) appartient au monde 
sensible et doit se soumettre à la causalité naturelle
113
, selon le bouddhisme 
[l’action] appartient à l’aspect de la production et de l’annihilation, alors que 
la cause de l’action appartient au monde intelligible. De cette façon, l’action 
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elle-même devrait pouvoir pénétrer la porte de la pureté, mais c’est un 
niveau de pensée que Kant a négligé.
114
 
Mou maintient que puisque la cause de l’action relève du monde intelligible, ou de la porte 
de la non-production et de la non-annihilation, l’action devrait pouvoir être perçue non 
seulement comme phénomène, mais aussi comme une chose en soi (noumène). Il avance 
que Kant se serait arrêté prématurément dans son raisonnement, laissant ainsi de côté le 
niveau transcendantal. C’est pour cette raison qu’il considère que la philosophie kantienne 
équivaut à la conception d’un esprit ouvre une porte115. 
Mou poursuit en écrivant que les actions consistent effectivement en phénomènes 
du monde sensible; s’il y a un phénomène, alors il devrait y avoir une chose en soi qui lui 
correspond (l'aspect nouménal de l'action que nous appellerons par la suite l’action en soi) : 
« phénomène et chose en soi sont les deux faces d’un même objet, ce sont seulement deux 
types différents de présentations. »
116
 Selon sa lecture, Kant se référait toujours à l’action 
comme phénomène, ne soulevant pas la possibilité qu’elle ait aussi la qualité de noumène. 
Mou désapprouve l’idée que l’action puisse être un phénomène et que la base 
transcendantale de l’action soit l’action en soi : « La chose en soi est en elle-même la chose 
en soi, ce n’est pas la source transcendantale qui l’engendre [qui est la chose en soi]. Si une 
action a le sens de la chose en soi, c’est la forme pure de cette action […] et non la source 
transcendantale qui l’engendre [qui a le sens de la chose en soi]. »117 Ainsi, Mou sépare ce 
qui cause l'action et le noumène consistant en l'action en soi. Ce dernier ne devrait pas être 
l'effet d'une cause externe. Il pense particulièrement aux causalités libres, c’est-à-dire « […] 
une spontanéité capable de commencer par elle-même d’agir sans qu’une autre cause ait dû 
intervenir préalablement pour la déterminer à son tour à l’action suivant la loi de 
l’enchaînement causal. »118 Ce type de cause relèverait du monde intelligible (la sphère des 
                                                 
114
 Mou, Zongsan. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講  (Dix-neuf conférences sur la 
philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.300. 
115
 Ibid. p.301. 
116
 Ibid. p.300. 
117
 Ibid. p.301. 
118
 Kant, Immanuel. 2006. Critique de la raison pure. 3 ed. Paris: GF-Flammarion. p. 495. 
47 
noumènes), alors que ses effets se rapporteraient au monde sensible
119
. Par conséquent, 
chez Kant, l’action, qui serait un effet, n’aurait de signification qu’en tant que phénomène, 
mais pas comme action en soi. Mou critique cette position, car il croit qu’ainsi il n’y a pas 
d’action en soi rattachée à l’action, mais seulement une origine transcendantale, autrement 
dit une cause, qui n’est pas non plus l’action en soi. Par conséquent, le phénomène n’aurait 
pas d’équivalent nouménal. 
Mou souligne que pour le bouddhisme, l'action est l’action en soi. Autrement dit, si 
la chose possède une chose en soi, l’action, similairement, devrait avoir une action en soi. 
En effet, selon la perspective de l’esprit intrinsèquement pur ou de la sagesse de la vacuité 
(prajñā, bore 般若)120, « l'action elle-même est un phénonoumène121 pur non corrompu; 
cependant, si l'on regarde l’esprit épistémique comme étant un phénomène, alors 
naturellement, il y a des phénonoumènes de la production et de l’annihilation. De cette 
façon, c'est un esprit ouvre deux portes. »
122
 Empruntant le système de pensée du Traité de 
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la naissance de la foi dans le Grand Véhicule, Mou explique l'action de façon à ce que la 
théorie de Kant remplisse les critères de la conception d’un esprit ouvre deux portes. Ainsi, 
il faudrait que l'action appartienne au monde intelligible, étant une action en soi : « Si 
l’action est déclenchée directement par la conscience morale innée, l’esprit originel (benxin
本心)123 ou l’esprit intrinsèquement pur, alors, en regard de ceux-ci, elle n’a pas le statut de 
phénomène; elle a celui de la chose en soi. »
124
 Par ailleurs, l’esprit épistémique, qui serait 
enclin à l’action ou à l’inaction, se rapporterait au monde sensible. Conséquemment, 
l'action en soi se verrait actualisée dans le monde sensible et deviendrait un phénomène. 
Dans ces conditions, les deux aspects de l’action émergent de la conscience morale innée, 
l’esprit originel ou l’esprit intrinsèquement pur. 
1.3.2 L’intuition intellectuelle humaine? 
L’intuition intellectuelle constitue un important concept kantien qui a eu une grande 
influence sur la pensée de Mou. Cette notion représente la faculté qui permet d’accéder au 
monde intelligible. Chez Kant, l’intuition intellectuelle est l’apanage de Dieu. En effet, 
l’être humain ne pourrait utiliser que l’intuition empirique125 ou sensible pour appréhender 
le monde et les phénomènes
126
; autrement dit, il en résulte une connaissance dépendant des 
sens, de l’espace et du temps. En ce qui concerne l’intuition intellectuelle, elle ne serait pas 
perceptive, mais créative, en ce sens qu’elle établit l’existence de l’objet qu’elle 
appréhende
127
. Cet objet serait un noumène ou la chose en soi. Selon la philosophie de 
Mou, l’intuition intellectuelle est présente chez l’être humain. Cette opinion diverge 
grandement de ce que Kant affirmait et lui vaut beaucoup de critiques
128
. Néanmoins, Mou 
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maintient que les trois grandes pensées chinoises (confucianisme, bouddhisme et taoïsme) 
soutiennent l’idée d’une intuition intellectuelle présente chez l’être humain129.  
Mou fait un lien entre les notions de sagesse de la vacuité, d’esprit intrinsèquement 
pur, de conscience morale innée et d'intuition intellectuelle
130
. Il semble que pour lui, ces 
quatre termes désignent une idée comparable : « L'intuition intellectuelle, c'est le 
fonctionnement prodigieux (miaoyong 妙用 ) de la conscience morale innée, l'esprit 
originel, l'esprit intrinsèquement pur. »
131
 Grâce à ce parallèle, il affirme que les Chinois 
conçoivent l'être humain comme ayant l'intuition intellectuelle, contrairement à ce que l'on 
voit chez Kant. Comme nous l’avons déjà mentionné dans la théorie de ce dernier, seul 
Dieu possède l’intuition intellectuelle. Étant omniscient et créateur du monde, il aurait la 
capacité de percevoir les formes réelles, nouménales, transcendantales qui composent le 
monde. Il pourrait connaître ce qui échappe à la raison humaine. De son côté, l’être humain 
serait dénué de la faculté de distinguer ce qui est au-delà de sa raison, c’est-à-dire qu’il ne 
bénéficierait pas de l’intuition intellectuelle. 
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Mou comprend l'intuition telle que définie par Kant comme étant : « un principe de 
présentation (chengxian yuanze 呈現原則)132 qui peut donner une activité ou chose (shiwu
事物) à l'être humain, et peut faire de l'activité ou de la chose un objet. Autrement dit, 
lorsqu'il y a l'intuition, l'affaire ou la chose sont présentées. »
133
. Mou utilise ici le verbe 
« présenter », mot qui traduit un concept exprimé en chinois, dans le sens d’offrir au 
« regard » de l’esprit, de montrer. L'intuition intellectuelle aurait pour objet les formes du 
monde intelligible. Elle révélerait au sage ayant actualisé son potentiel ce qui est au-delà de 
la sensibilité. Cependant, nous avons remarqué que l’expression « activité ou chose » nous 
ramène plutôt à ce qui est concret, à un phénomène (par opposition aux noumènes)
 134
. 
Effectivement, il semble parfois y avoir un glissement entre ces deux concepts, où le terme 
phénomène semble aussi embrasser la notion de noumène. Dans la philosophie kantienne, 
les phénomènes comprennent ce qui est compréhensible pour l’être humain, alors que les 
noumènes restent insaisissables puisqu’ils sont l’objet de l’intuition intellectuelle – une 
faculté que l’être humain ne possède pas. Néanmoins, la pensée de Mou concevant 
l’intuition intellectuelle comme un potentiel humain, le noumène lui serait perceptible. Il 
nous est donc permis de nous interroger sur le statut du noumène perçu par un être humain : 
est-ce alors un phénomène?  
Pour Kant, la totalité des noumènes n’est que postulat, l'être humain ne pouvant les 
saisir, alors que pour Mou, ils peuvent être connus. En accord avec la tradition 
confucianiste, on pourrait percevoir le transcendantal. En effet, l’être humain possèderait 
une faculté innée qui est en communion avec le principe céleste (tianli 天理)135 - soit la 
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réalité ultime confucianiste
136
. Cependant, cette conscience n’existe généralement que sous 
une forme potentielle jusqu’à ce qu’on soit assez avancé sur le chemin de la pratique 
morale. Cette faculté s’identifie à la conscience morale innée telle qu’expliquée par Wang 
Yangming. Celle-ci est citée en exemple par Mou, car il la définit aussi comme un principe 
de présentation
137
. Elle appartiendrait au domaine transcendantal et pourtant, elle doit se 
présenter immédiatement, autrement : « une myriade d'explications sur la loi morale 
n'aurait essentiellement aucun effet. »
138
 Il faudrait que l'être humain actualise sa 
conscience morale innée (ou toute autre réalité correspondante ayant un autre nom) s'il veut 
pratiquer la vertu. Sans elle, il pourrait entendre un exposé détaillé sur la morale sans pour 
autant être capable d’en appliquer les principes autrement que superficiellement. La morale 
devrait se manifester à partir de la personne elle-même. De cette façon, la vertu aura une 
valeur dans la transformation du monde opérée par les sages
139. Si elle n’est effectuée que 
sous des pressions extérieures, alors elle n’aura pas le même type d’effet sur le pratiquant et 
sur le cosmos. 
L’esprit serait la clé permettant l’épanouissement des capacités morales de l’être 
humain. Mou critique la philosophie kantienne, car celle-ci ne donnerait pas assez de 
détails à propos de l’esprit140. Kant aurait une explication de l’esprit qui s’apparente à celle 
de Zhuxi 朱熹  (Zhuzi 朱子  1130-1200) 141  : ni l’une ni l’autre n’accorderait assez 
d’attention à la notion d’esprit que Mou juge importante. En effet, Mou écrit que c’est 
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grâce à l’esprit (comprendre ici l’esprit originel et tous les autres noms que Mou associe à 
ce concept) que l’être humain peut s’accomplir pleinement sur le plan moral : « La 
philosophie chinoise affirme que l’être humain possède l’intuition intellectuelle; peu 
importe que ce soit la conscience morale innée ou l’esprit intrinsèquement pur, ils sont 
donnés (geiyu給予)142 et ils peuvent apparaître immédiatement; c’est la seule façon pour 
l’être humain d’arriver à son plein développement en tant que sage ou bouddha. »143 Les 
différentes traditions philosophiques de la Chine attribueraient à l’être humain un esprit 
transcendantal lui donnant accès à l’aspect intelligible du monde. Seule la connaissance des 
noumènes assurerait l’accomplissement du potentiel le plus profond, mystérieux et 
extraordinaire, et permettrait finalement d’atteindre la sagesse. Sans l’intuition 
intellectuelle, l’être humain ne pourrait actualiser le monde intelligible dans le monde 
sensible; il serait impossible pour lui d’être le véhicule d’une force ultime et ainsi 
contribuer à l’ordre cosmique et couvrir de bienfaits la multitude des êtres, les aidant à 
atteindre à leur tour leur plein potentiel. Par conséquent, l’être humain doit avoir accès en 
tout temps et en tout lieu au monde intelligible à travers son esprit intrinsèquement pur, son 
esprit originel ou sa conscience morale innée. Cependant, rappelons que seul le sage sait 
faire usage de l’intuition intellectuelle. Effectivement, cette dernière n’est qu’un potentiel 
latent chez la majorité des gens. Néanmoins, selon la théorie subitiste qui imprègne la 
pensée de Mou - c’est-à-dire une théorie bouddhique, souvent associée au Chan (Zen, chan
禪)144, qui affirme que l’être humain peut atteindre la bouddhéité en un instant - elle 
pourrait s’actualiser à tout moment, immédiatement et pleinement.  
La possibilité pour une personne d’atteindre l’illumination est cruciale dans la 
pensée de Mou. Non seulement que tous les êtres humains puissent (potentiel à actualiser) 
parvenir à la sagesse fait partie de la tradition confucianiste à laquelle il s’identifie, mais en 
plus, cela semble représenter pour lui une direction essentielle pour l’être humain. Aussi, 
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une théorie qui ne permettrait pas à l’être humain d’avoir accès au niveau transcendantal et 
de l’actualiser dans le monde physique aurait une image du sage ou du bouddha à titre 
d’idéal seulement. Elle ne permettrait pas à l’être humain d’atteindre ce but suprême. Ce 
serait le cas de la philosophie kantienne. Pour la raison que l’on vient de mentionner, Mou 
voit l’intuition intellectuelle comme l’outil ultime en regard de l’achèvement moral chez 
l’être humain, ce concept kantien trouvant aussi résonnance dans la philosophie chinoise.  
1.3.4 La possibilité d’accéder à deux dimensions dans la pensée kantienne 
Mou reprend certains concepts des trois grandes traditions chinoises, soit le 
confucianisme, le taoïsme et le bouddhisme, et les assimile à la notion kantienne de choses 
en soi. En effet, il écrit : « Ainsi, du point de vue de la philosophie chinoise, l’ensemble des 
activités et des choses ont le statut de chose en soi devant la conscience morale innée, 
l’esprit originel ou de l’esprit intrinsèquement pur. »145 Le bouddhisme emploie la notion 
d’ainsité (ruru如如)146, c’est-à-dire la réalité ultime de tout phénonoumène qui est aussi 
au-delà de toute description ou définition. L’ainsité des phénonoumènes serait équivalente à 
la chose en soi chez Kant
147
, car elle est la forme pure de celle-ci. De même, les notions 
taoïstes de libre de toute contrainte (xiaoyao 逍遙)148 et de rester en soi-même (zizai 自
在)149 résonnent pour lui comme l’être en soi, le côté transcendantal de l’existence150, 
puisque ce serait la pleine réalisation du Dao dans le quotidien. 
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Les phénomènes, quant à eux, seraient liés au temps et à l’espace, et déterminés par 
les catégories kantiennes
151
, alors que la chose en soi ne serait pas le sujet de la sensibilité 
et de la connaissance. La chose en soi correspondrait au nouménal et aurait « une fonction 
d’élévation »152. Mou souligne que la possibilité que les événements et les objets soient à la 
fois transcendants et nouménaux, phénomènes et chose en soi, est claire pour la mentalité 
chinoise : « Quant à la conscience morale innée, à l’esprit originel ou à l’esprit 
intrinsèquement pur, ce sont les phénomènes et le multiple (shishi wuwu事事物物) en eux-
mêmes
153
 qui se présentent [à eux]; alors que lorsqu’ils sont face au sujet de la sensibilité et 
de la connaissance, ils deviennent des phénomènes. »
154
 Comme nous l’avons déjà dit, il 
voit un objet et la chose en soi qui lui est associée comme deux facettes d’une même 
réalité
155
.  
Cette vision appartiendrait aussi aux sages de la tradition confucianiste puisqu’ils 
perçoivent à la fois la multitude de manifestations qui peuplent le monde empirique et leur 
potentiel, ainsi que leur juste place dans l’ordre cosmique. Ainsi appréhendée, la 
complémentarité du noumène et du phénomène présente des analogies avec la conception 
selon laquelle deux aspects peuvent être générés par l’esprit. Ajoutons à cela que l’intuition 
intellectuelle serait un potentiel disponible à l’usage de l’être humain. Mou l’assimile à 
l’esprit qui ouvre les deux portes du monde sensible et du monde intelligible. 
Conséquemment, la pensée de Kant atteindrait un nouveau degré d’achèvement et serait 
maintenant plus complète. Ce résultat serait atteint grâce aux parallèles établis par Mou 
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entre plusieurs idées kantiennes, la conception bouddhique d’un esprit ouvre deux portes et 
la notion de l’esprit intrinsèquement pur, ainsi que les concepts chinois de la conscience 
morale innée et de l’esprit originel. Au lieu de laisser l’être humain confiné au monde 
sensible, la théorie de Mou étend les perceptions humaines au monde intelligible, lui 
donnant accès au niveau supérieur de l’existence. Mou considère d’ailleurs que cette 
interprétation ne va pas à l’encontre de la philosophie de Kant 156 , même si elle peut 
soulever des débats. 
Malgré la conviction de Mou sur ce sujet, il reste quelques points qui ont besoin 
d’être éclaircis. Il est légitime de se demander si les rapprochements qu’il suggère entre des 
concepts comme chose en soi, noumènes, transcendant, monde intelligible et 
phénonoumènes purs; et encore entre phénomènes, monde sensible et phénonoumènes 
impurs, ne seraient pas forcés. Quelle qualité Mou attribue-il au monde intelligible? Il fait 
le parallèle entre ce monde, où existent le noumène et la chose en soi, et les 
phénonoumènes purs. Bien que Kant affirme que Dieu a créé les noumènes et non les 
phénomènes, le niveau transcendantal n’est-il que pureté? Est-ce la même pureté que celle 
mentionnée par les bouddhistes et Mou? Le mot pureté a généralement une signification 
morale. Notons que dans le lien que Mou fait entre noumènes et phénonoumènes purs, il y a 
un problème puisque les noumènes ne peuvent être des phénomènes, même purs. En effet, 
si l’on se base sur la définition de Kant, le noumène serait l’opposé du phénomène; le 
premier impossible à discerner pour l’être humain et le second perceptible par les sens et 
l’intellect. Pourtant, si noumène et phénomène sont des contraires, et que les noumènes 
peuvent être considérés comme purs et bien, il est conjectural de dire que les phénomènes 
sont tous impurs et mal, car dans ce cas toutes manifestations du transcendantal dans le 
monde sensible seraient mauvaises. Il est possible de soutenir qu’il n’y a pas de mal en soi, 
puisque le mal n’existe que grâce au monde empirique, à la corporalité des êtres humains. 
Cependant, cela veut-il dire que seules les actions morales reflètent des actions en soi et que 
les actions moralement répréhensibles ne correspondent à aucun noumène? 
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Le monde intelligible semble jouer le rôle du concept confucianiste de principe 
céleste (tianli 天理)157 dans la théorie de Mou. Cette notion représente le principe qui sous-
tend l’univers. Ce principe détermine la nature, la forme et la raison d’être des dix mille 
êtres et existants. C’est grâce à son esprit originel, qui est en lien avec le principe céleste, 
que le sage confucianiste agit moralement en tout temps, transformant le monde et couvrant 
de bienfaits la multitude d’êtres. Le principe céleste est donc la source à laquelle s’abreuve 
la moralité humaine. Par conséquent, Mou verrait le monde intelligible comme l’origine de 
l’action vertueuse. Ce monde serait accessible à l’être humain par l’intuition intellectuelle; 
ainsi, la pureté du monde intelligible s’actualiserait par l’action moralement significative 
dans le monde sensible.  
1.4 Ontologie bouddhique 
Le concept d’ontologie est très important lorsque Mou développe sa théorie du Bien 
parfait puisqu’il sert de fondation pour la réalisation de ce dernier. En particulier, le type 
d’ontologie émergeant du paradigme d’un cœur-esprit ouvrant sur deux portes, étant donné 
qu'il prend en compte à la fois les sphères phénoménales et nouménales. Mou affirme que : 
« À l’origine, le bouddhisme expose l’absence de la nature intrinsèque (wu zixing無自性) 
[des phénonoumènes], voulant éliminer l’Être (cunyou存有)158, rendant impossible toutes 
discussions ontologiques. Cependant, en regard de l’existence des phénonoumènes, assurée 
par la nature de Bouddha, c’est-à-dire de leur nécessité, l’ontologie bouddhique 
s’accomplit. »159 Le bouddhisme maintient que tout n’est que vacuité, ce qui est aussi une 
manière de dire que la myriade des phénonoumènes n’a pas d’existence indépendante160. 
Plus précisément, tout ce qui compose notre monde est interrelié et se manifeste grâce aux 
conditions que produisent les autres existants. Si une des conditions disparait, alors tout ce 
qui dépendait d’elle périt aussi. Les phénonoumènes sont donc considérés comme étant 
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philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.362. 
160
 Infra chapitre 4, p.151-152. A1131 
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illusoires ou vides, en plus d’être impermanent. Par conséquent, il est difficile de concevoir 
une ontologie dans ce contexte théorique. Néanmoins, Mou considère que l’enseignement 
parfait possède une ontologie en ce qui a trait à la nécessité de l’existence de tous les 
phénonoumènes. En effet, c’est cette importance inaliénable qu’ils ont qui en assure 
l’existence. 
Au cours de ses recherches, Mou a remarqué qu’il y avait deux catégories 
d’ontologie. Il les nomme : ontologie attachée (zhi de cunyoulun執的存有論) et ontologie 
détachée (wuzhi de cunyoulun 無執的存有論). Ces dénominations sont inspirées de la 
notion bouddhique d’attachement. En bref, l'attachement est associé aux phénomènes (car 
on s'attache aux illusions que sont les phénomènes) et le détachement aux noumènes
161
 
(puisque si l'on perçoit le monde transcendantal, c'est qu'on a la sagesse de ne pas s'attacher 
aux illusions). Ainsi, l’ontologie attachée se réfère au monde sensible. Elle cherche à 
déterminer ce que les choses sont (she 是), leur caractère immanent. Sébastien Billioud 
définit clairement la seconde catégorie qui, selon Mou, est représentative de la pensée 
chinoise
162
 « […]at least in the Dao-tong tradition that he [Mou] favors – primarily 
emphasized a “transcendent ontology” that he also calls “onto-cosmology “ (benti 
yuzhoulun 本體宇宙論), “detached ontology “ (wuzhi de cunyoulun 無執的存有論), or 
moral metaphysics. Within such a tradition, the key word was not “being”, deemed much 
too “static” but the dynamic idea of generation, sheng (生); hence the importance of 
highlighting this by which a thing happens (rather than how it is constituted), that is, its 
principle (li) or origin. »
163
 Par conséquent, une ontologie comme celle issue du Traité de la 
naissance de la foi dans le Grand Véhicule en serait une dite détachée puisqu’elle explique 
l’apparition des phénonoumènes purs (Mou fait le rapprochement entre cette idée et les 
noumènes). Toutefois, il ne conçoit pas la théorie de ce traité comme remplissant les 
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 Pour plus de renseignements, voir Mou, Zongsan. 1984. Xianxiang yu wuzishen 現象與物自身 
(Phénomène et la chose en soi). 4 ed. Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.123-125, 165-170,401-418. 
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 Voir ———. 1983. Yuanshan lun 圓善論 (Théorie du Bien parfait). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. 
p.338. 
163
 Billioud, Sébastien. 2012. Thinking through Confucian modernity : a study of Mou Zongsan's moral 
metaphysics. Edited by Makeham, John. Vol. 5. Boston: Brill. p.140. 
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conditions nécessaires à l’enseignement parfait puisqu’elle n’utilise pas une logique 
discursive appropriée.
164
  
Mou déclare que seule la théorie de l’école Tiantai propose un enseignement parfait 
adéquat. Cette école atteint la perfection non seulement grâce à son mode d’expression, 
mais aussi parce qu’elle a une forme d’ontologie. Il maintient que « […] ce n’est 
certainement qu’en atteignant l’enseignement parfait de l’école Tiantai que l’ontologie 
bouddhique (fojiaoshi de cunyoulun 佛 教 式 的 存 有 論 ) peut-être clarifier 
exhaustivement […] Lorsque l’enseignement parfait est atteint, il y a une ontologie 
bouddhique achevée parce qu’on peut préserver l’existence de tous les 
phénonoumènes. »
165
 Cette ontologie est particulière, car il ne s’agit pas ici de la création 
de tout ce qui existe à partir du néant. En effet, Mou utilise les mots « conserver » (baozhu
保住) et « garantir » (baozhang 保障)166 pour décrire la relation entre le Bouddha et les 
phénonoumènes.  
Pour expliquer comment le Bouddha ou la nature de Bouddha (foxing 佛性)167 
garantit l’existence de tout ce qui se manifeste168, Mou emploie la notion selon laquelle la 
totalité des phénonoumènes est présente en une seule pensée (yinian sanqian一念三千)169. 
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 Infra chapitre 2 où l’on analyse les différentes méthodes langagières. 
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 Mou, Zongsan. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講  (Dix-neuf conférences sur la 
philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.119-120.  A1137 texte 
166
 On pourrait aussi traduire ces deux termes par « assurer » ou encore « préserver ». 
167
 Supra même chapitre,  p.33, note de bas de page 81.  A1111 
168
 Jason Clower fait un résumé éclairant de la critique de certains détracteurs concernant l’affirmation de 
Mou selon laquelle la nature de Bouddha implique l’existence de tous les phénonoumènes. Voir Clower, 
Jason T. 2010. The unlikely Buddhologist : Tiantai Buddhism in Mou Zongsan's new Confucianism. Edited by 
Makeham, John. Vol. 2. Boston: Brill. p.213. 
169
 Cette idée est aussi connue sous l’appellation d’un esprit équivaut à trois milles dharmas (yinian xin jiju 
sanqian fa一念心即具三千法).  Pour une brève définition de Mou, consulter Mou, Zongsan. 1992. Foxing yu 
bore 佛性與般若 (Nature de Bouddha et sagesse de la vacuité). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. vol.2 p.604. 
Voir le terme chinois de la totalité des phénonoumènes présents  en une seule pensée (yinian sanqian一念三
千 ) dans le Dictionnaire électronique du bouddhisme de Charles Muller à l’adresse suivante : 
http://www.buddhism-dict.net/ddb, ainsi que dans l’encyclopédie électronique du Foguang (Foguang佛光) à 
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Il explicite que chaque monde de dharma (fajie 法界)170 contient aussi dix mondes de 
dharma « Les dix mondes s’unissent et se fondent, chaque monde contenant dix mondes, 
rassemblant cent mondes de dharma. Chaque monde de dharma contenant dix Ainsités 
(rushi 如是)171 aboutissant à “cent mondes et mille Ainsité” (baijie tianru 百界千如)172. 
Cent mondes de dharma sont réassortis avec trente sortes de mondes, c’est pourquoi on dit : 
“la totalité des phénonoumènes présents en une seule pensée”. En fait, ce sont tous les 
phénonoumènes qu’on explique. »173 Les mondes de dharma représentent tout ce qui existe, 
phénoménal et nouménal. Ces dix mondes de dharma peuvent être considérés comme des 
                                                                                                                                                    
l’adresse suivante : http://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx (consulté le 16 août  2012). 
170
 Mou fait référence aux dix mondes de dharma (dharmadhātu, shi fajie十法界), une notion tirée du Soutra 
du Lotus et structurée par Zhiyi. Les dix mondes comprennent : les êtres infernaux (qui ne sont pas des 
démons), les esprits affamés, les animaux, les démons (aussi appelés asuras, à ne pas confondre avec les êtres 
infernaux), les hommes, les esprits célestes, les auditeurs, les pratyekabouddhas, les bodhisattvas et les 
bouddhas. L’enfer est un monde de souffrances, les esprits affamés sont sujets à des désirs insatiables, les 
animaux agissent selon leurs désirs instinctifs sans se questionner sur leur valeur morale, les démons rompent 
l’harmonie autour d’eux et sont une force destructrice, les hommes ont la capacité d’apprendre de leurs 
erreurs, les esprits célestes sont dans un état de félicité temporaire, les auditeurs sont ceux qui ont entendu et 
étudient les paroles du Bouddha, les pratyekabouddhas sont les éveillés par la perception des relations 
causales, et finalement, les bodhisattvas ont une grande compassion pour tous les êtres et cherchent à aider les 
êtres sensibles à atteindre la bouddhéité. Voir le terme chinois de (fajie 法界 ) dans l’encyclopédie 
électronique du Foguang (Foguang 佛 光 ) à l’adresse suivante : 
http://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx. En plus de ce terme, voir aussi la brève description des dix 
mondes de dharma (shi fajie十法界) dans le Dictionnaire électronique du bouddhisme de Charles Muller à 
l’adresse suivante : http://www.buddhism-dict.net/ddb (consulté le 21 août 2012). A1119 
171
 Voir les termes chinois de dix Ainsités (shi rushi十如是) et Ainsités (rushi如是) dans l’encyclopédie 
électronique du Foguang (Foguang 佛 光 ) à l’adresse suivante : 
http://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx, de même que le Dictionnaire électronique du bouddhisme de 
Charles Muller à l’adresse suivante : http://www.buddhism-dict.net/ddb (consulté le 16 août 2012). 
172
 Voir l’expression chinoise de " cent mondes et mille Ainsité " (baijie tianru 百界千如 ) dans 
l’encyclopédie électronique du Foguang (Foguang 佛 光 ) à l’adresse suivante : 
http://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx (consulté le 16 août  2012). 
173
 Mou, Zongsan. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講  (Dix-neuf conférences sur la 
philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju.p.381 
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mondes indépendants de celui des hommes ou encore comme des états mentaux qui se 
retrouvent dans le monde où l’on vit. La démonstration de Mou nous amène donc à 
appréhender l’existence de tous les phénonoumènes à l’intérieur d’une seule pensée ou 
encore que l’esprit commun (yinian xin 一念心 ) 174  implique tout ce qui existe. La 
réalisation de l’illumination, soit l’accomplissement de la nature de Bouddha, est ancrée 
dans cet esprit d’une seule pensée. 
Ainsi, le Bouddha tel que défini par l’enseignement parfait, aussi nommé le Parfait 
Bouddha, est uni à la multitude des phénonoumènes. Pour qualifier la relation entre le 
Bouddha et la multitude des phénonoumènes, Mou utilise le terme être identique (ji即)175. 
Cette identité implique, premièrement, qu’il n’y a pas de différence entre le Bouddha et les 
autres êtres; deuxièmement, l’atteinte de l’illumination par un individu est liée à celle de 
tous les êtres sensibles; en troisième lieu, ceux-ci participent tous aux processus menant au 
salut ultime; et quatrièmement, si un seul individu devient un bouddha alors tous peuvent 
être sauvés et doivent atteindre le nirvana pour valider la bouddhéité de celui-ci
176
. Mou 
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 L’esprit commun ou ordinaire est l’esprit ignorant, mais, paradoxalement, il est aussi la nature de 
Bouddha. Mou donne une explication du concept d’esprit commun (yinian xin一念心) dans ———. 1975. 
«Fojia de cunyoulun 佛家的存有論 (L'ontologie bouddhique).» E Hu yuekan zazhi she 6 (12): 15- 19. p.19. 
175
 Lors d’un cours, le 13 décembre 2002, Wang Tsai-kuei passa un long moment à expliquer aux élèves 
l’importance de ce terme. Il affirma que ce mot crée une relation d’identité entre deux termes. Si on le trouve 
à l’origine dans les textes bouddhiques, il fut aussi utilisé par les confucianistes, probablement à la suite de 
l’influence du bouddhisme. On trouve de brefs commentaires sur ce terme dans Clower, Jason T. 2010. The 
unlikely Buddhologist : Tiantai Buddhism in Mou Zongsan's new Confucianism. Edited by Makeham, John. 
Vol. 2. Boston: Brill.p.180 note de bas de page 5 et Tang, Refeng. 2002. «Mou Zongsan on Intellectual 
Intuition.» Dans Chung-ying Cheng, Nicolas Bunnin, dir. Contemporary Chinese Philosophy. Malden, 
Massachusetts: Blackwell Publishing.p.337. Pour plus d’explications sur ce terme de la part de Mou, voir 
Mou, Zongsan. 1983. Yuanshan lun 圓善論 (Théorie du Bien parfait). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.274. 
Voir aussi le terme chinois d’être identique (ji即) dans l’encyclopédie électronique du Foguang (Foguang 佛
光 ) à l’adresse suivante : http://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx ainsi que dans le Dictionnaire 
électronique du bouddhisme de Charles Muller à l’adresse suivante : http://www.buddhism-dict.net/ddb 
(consulté le 23 juillet 2012). A1118 A5559 texte 
176
 « Losqu’on atteint la bouddhéité, au même moment, les neufs autres mondes de dharma atteignent la 
bouddhéité. »  Voir Mou, Zongsan. 1975. «Fojia de cunyoulun 佛家的存有論 (L'ontologie bouddhique).» E 
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souligne à plusieurs reprises qu’aucun des mondes de dharma, qu’aucun des 
phénonoumènes, ne peut être abandonné
177. On atteint l’illumination dans les neuf mondes 
de dharma qui ne sont pas ceux du Bouddha. On a besoin de l’existence de l’enfer et des 
autres mondes pour accomplir la nature de Bouddha, de cette façon, tous les 
phénonoumènes ont une nécessité et sont préservés.  
Le paradigme d’un esprit qui ouvre deux portes est très important en tant que 
fondement de la théorie que Mou avance par la suite. Premièrement, sans cette conception, 
l’idée d’enseignement parfait ne serait pas possible. En effet, l’existence de tous les 
phénonoumènes, purs et impurs, doit être garantie dans une doctrine qui porterait ce nom. 
Le paradigme selon lequel un esprit ouvrirait deux portes offre cette possibilité en donnant 
accès à l’aspect de la production et de l’annihilation, de même qu’à celui de la non-
production et de la non-annihilation. Deuxièmement, Mou utilise le concept kantien 
d’intuition intellectuelle, qu’il redéfinit à l’aide des trois grandes traditions chinoises. Ainsi, 
cette intuition devient accessible à l’être humain. Lorsqu’on a ce type d’intuition, on 
pourrait atteindre l’exacte correspondance entre vertu et bonheur, actualisant le concept de 
summum bonum. Manifestement, le transcendantal (vertu) et l’empirique (bonheur) 
deviennent tous deux connus et vécus
178 . Grâce à l’enseignement parfait, à l’intuition 
intellectuelle et au Bien parfait, Mou revitalise les théories kantiennes par la philosophie 
chinoise et vice versa
179
. 
À travers le développement du bouddhisme chinois, de l’école Weishi vers les 
théories du Traité de la naissance de la foi dans le Grand Véhicule, la conception d’un 
                                                                                                                                                    
Hu yuekan zazhi she 6 (12): 15- 19. p.19. 
177
 Voir, par exemple, ———. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講 (Dix-neuf conférences 
sur la philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.361-362, 382. Voir aussi l’explication concise 
de ChanWing-cheuk : Chan, Wing-cheuk. 2005. «Mou Zongsan on Zen Buddhism.» Dao: A Journal of 
Comparative Philosophy 5 (1): 73-88. p.84. 
178
 Nous verrons plus en détail les explications de Mou à ce sujet dans le chapitre 3 et 5 aux pages 143 à146 et 
208 à 210. A2225 
179
 Voir Mou, Zongsan. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講 (Dix-neuf conférences sur la 
philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.307, Mou y explique les bénéfices des débats entre 
les philosophies orientales et occidentales. 
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esprit ouvrant une porte se transforme pour concevoir un esprit d’où émerge deux aspects. 
S’inspirant de cette dernière doctrine, Mou suggère quelques améliorations à la pensée de 
Kant. Selon lui, il était nécessaire que le bouddhisme subisse cette transformation positive; 
Mou croit qu’il en va de même pour les théories kantiennes. La doctrine d’un esprit ouvre 
deux portes exprime l’idée que l’esprit humain a accès à la fois au monde sensible et au 
monde intelligible. Chez Kant, ce ne serait pas possible, car l’être humain n’a pas 
d’intuition intellectuelle, celle-ci étant réservée à Dieu. Sans l’intuition intellectuelle, l’être 
humain n’aurait pas accès aux noumènes, mais seulement aux phénomènes. Par conséquent, 
cette pensée n’est conforme qu’à la conception d’un esprit ouvre une porte. 
Dans les traditions chinoises (bouddhiques, taoïstes ou confucianistes) telles que 
comprises par Mou, on concevrait l’être humain comme ayant la capacité de percevoir la 
sphère transcendantale grâce à son esprit. Celui-ci porte différents noms selon la 
philosophie à laquelle on se réfère, mais ses désignations ont en commun d’être une partie 
noble de l’être humain qui pourrait se présenter immédiatement, donnerait accès à une 
connaissance du monde intelligible et serait un préalable pour atteindre l’illumination. Mou 
affirme que tous les phénomènes sont aussi des noumènes (choses en soi) et que si l’on 
pouvait percevoir les deux côtés de ces objets ou événements, ce serait alors l’émergence 
de deux aspects à partir d’un seul esprit. Par conséquent, il serait nécessaire d’accepter que 
les êtres humains possèdent eux aussi, de façon latente pour la majorité, l’intuition 
intellectuelle. Ainsi expliquées, les théories de Kant seraient représentatives de la 
conception d’un esprit ouvre deux portes. 
Ces changements ont un double rôle : ils permettent à Mou de démontrer que la 
philosophie chinoise est pertinente pour les débats philosophiques modernes internationaux, 
en plus de mettre en place des notions essentielles pour la possibilité du summum bonum ou 
Bien parfait dans le cadre du confucianisme. Sans la doctrine d’un esprit qui ouvre deux 
portes, l’enseignement parfait que Mou utilise aussi pour expliquer le Bien parfait ne 
pourrait exister. Dans le chapitre 3, nous expliquerons en détail la notion du summum 
bonum kantien et les modifications qui y sont apportées par Mou. Toutefois, nous allons 
d’abord nous pencher sur un autre concept complémentaire à la conception d’un esprit 
ouvre deux portes en regard de l’enseignement parfait, soit le type de langage nécessaire à 
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la transmission du contenu de cet enseignement. Mou précise qu’il y a deux manières 
d’expliquer l’objet d’une connaissance : premièrement, un discours dit analytique et 
deuxièmement un discours non analytique. La première méthode est celle que l’on 
rencontre le plus souvent. Elle est basée sur l’inférence, l’argumentation, l’expérimentation 
empirique et le débat et crée des distinctions. À l’opposé, le discours non analytique, 
particulièrement le paradoxe, ne créerait pas de distinction. Il confronterait l’intellect et 
permettrait de réfléchir sous un autre mode, donnant accès à une autre dimension de 
l’existence. Nous examinerons donc les limites et les avantages de chacune de ces 
méthodes avant de nous concentrer sur la conclusion de Mou quant au discours le plus 
approprié à l’enseignement parfait. 
 
 
 
  
2. Critique du discours analytique 
 
Dans ce chapitre, nous discuterons du rôle de l’analyse, ou ce que Mou appelle le 
« discours analytique » (fen bie shuo 分別說), dans la tradition occidentale et chinoise. Il 
s’agit, selon Mou, de l’une des méthodes langagières les plus employées dans l’histoire de 
la pensée humaine. Elle consiste en un raisonnement fondé sur des structures linguistiques 
et logiques. Mou perçoit la tradition chinoise, philosophique et mystique, comme 
appartenant surtout au raisonnement analytique. On y trouverait parfois des textes qui 
combinent les deux méthodes (analytique et non analytique). Curieusement, Mou considère 
que le Laozi
180
 emploie un raisonnement analytique et que le Zhuangzi
181
 se sert du 
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 La légende veut que le Laozi ait été écrit par Laozi 老子 (VIe-Ve siècle av. J.-C.), le supposé fondateur du 
courant de pensée taoïste. Le personnage de Laozi est obscur et nul ne sait s’il a vraiment existé. De même, on 
ignore si le texte fut composé par une ou plusieurs personnes. On se réfère généralement à cet ouvrage sous le 
nom de Livre de la Voie et de la Vertu (daodejing道德經). Il daterait du VIe siècle avant notre ère. Il contient 
une série de brefs poèmes ou d’aphorismes divisée en deux parties. En raison de son langage ambigu, il y a 
plusieurs interprétations possibles. Anne Cheng affirme que « L’ouvrage peut en effet se lire ou se pratiquer 
sur plusieurs plans à la fois : culture individuelle du "non-agir", application de ce principe à l’art de gouverner 
ou aux arts de combat, recherche des méthodes de longue vie dont Laozi serait l’ancêtre, etc. » Voir Cheng, 
Anne. 1997. Histoire de la pensée chinoise. Paris: Seuil.p.190. Voir aussi Robinet, Isabelle. 2002. 
Comprendre le Tao. Paris: Albin Michel.p.20-37. 
181
 Le Zhuangzi est une compilation d’écrits traditionnellement attribuée à Zhuangzi 莊子 (fin du VIe siècle 
av. J.-C.), personnage dont on est plus ou moins certain de l’existence. Peu de renseignements sont connus à 
son sujet. L’ouvrage est hétérogène et regroupe des textes de différentes époques (entre le VIe et le IIIe siècle 
av. J.-C.). On y trouve de multiples courts récits dont le style est extrêmement riche et particulier. En effet, on 
semble avoir voulu transcender le langage, qui est pourtant nécessaire à l’écrit. A.C. Graham classe les 
séquences du Zhuangzi en trois catégories : « […] mocking logic […], or scorning office and wealth, or 
ecstatically contemplating death as part of the universal process of nature. » Voir les commentaire de A.C. 
Graham dans : Zhuangzi. 2001. Chuang- Tzu : The Inner Chapters. Translated by Graham, A.C. Indianapolis: 
Hackett Publishing Company. p.3-5. Voir aussi Robinet, Isabelle. 2002. Comprendre le Tao. Paris: Albin 
Michel. p.38- 63. 
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discours non analytique. Ce dernier ne trouverait toutefois son triomphe que dans le 
bouddhisme chinois, qui, soulignons-le, a son origine en Inde. 
Mou nomme ce second mode discursif « discours non analytique » (fei fen bie shuo 
非分別說). Celui-ci, plus subtil, est moins courant et se défend difficilement à l’aide de la 
raison et de la logique. Par conséquent, il est peu apprécié de ceux qui doivent vérifier des 
hypothèses et établir des théories. Il est toutefois absolument essentiel à l’enseignement 
parfait, car il permet d’éviter le rejet d’éléments et d’englober toutes les réalités. En effet, 
l’enseignement parfait serait élaboré à partir d’un mode de pensée qui dépasse une 
conception analytique dichotomique.  
Nous examinerons donc en quoi consiste la méthode non analytique pour mieux 
comprendre sa nécessité et son rôle dans l’expression de l’enseignement parfait. 
Appréhender la différence entre le discours analytique et le discours non analytique ainsi 
que leurs fonctions nous permettra de mieux saisir la signification de l’enseignement parfait 
et l’utilisation qu’en a faite Mou. À l’aide de citations et d’exemples employés dans le 
chapitre seize du livre Dix-neuf conférences sur la philosophie chinoise (Zhongguo zhexue 
shijiu jiang 中國哲學十九講)182, nous allons explorer la perception qu’a Mou de ces deux 
modes discursifs, examiner la critique qu’il fait du discours analytique et considérer la 
solution de rechange qu’il propose à cette forme d’expression. Nous nous attacherons 
d’abord à la définition du raisonnement analytique, puis à celle du discours non analytique; 
ensuite, nous envisagerons l’application de ce dernier à l’enseignement parfait. 
2.1 Le discours analytique 
Le discours analytique est le mode d’expression le plus commun, autant dans l’écrit 
que dans l’oral, et, comme le dit Hamelin : « [il] est, ou paraît être, presque partout suivi 
par la pensée ordinaire. » 
183
 Il ajoute que « Dans la conversation familière, pour autant 
qu’on y admet quelque méthode, et soit dans la constitution soit dans l’enseignement des 
sciences, on ne fait que des analyses; ou du moins l’analyse est la seule opération qui se 
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manifeste au jour de la conscience. » 
184
 On trouve souvent le discours analytique dans les 
ouvrages anciens et modernes issus de nombreux domaines culturels. Ensemble de 
procédés logiques, il définit et décrit avec exactitude le sujet qu’il examine, le décompose 
en parties plus simples pour obtenir plus de clarté et mieux le comprendre. De plus, ce type 
de discours rend possible l'argumentation qui soutient les hypothèses d’une théorie, 
procurant la plus grande précision possible. Duhamel définit l’analyse de la façon suivante : 
L’analyse consiste à établir une chaîne de propositions commençant à celle 
qu’on veut démontrer, finissant à une proposition connue, et telle qu’en 
partant de la première chacune soit une conséquence nécessaire de celle qui 
la suit; d’où il résulte que la première est une conséquence de la dernière, et 
par conséquent, vraie comme elle.
185
 
C’est donc une suite logique qui nous mènerait de l’hypothétique au connu par une étude 
des relations causales. Ainsi, la véracité de ce qui au départ n’était qu’une hypothèse serait 
assurée. Cette inférence nous permet de découvrir une partie de la réalité sans que nous 
ayons un accès immédiat à toutes les données. Kant, philosophe ayant grandement inspiré 
Mou, nomme deux étapes essentielles à la méthode analytique : clarifier les qualités de 
l’objet étudié et déterminer les relations entre ces qualités. Ainsi, l’analyse n’appréhenderait 
pas seulement un élément en termes de composantes plus simples indépendamment de son 
contexte ou de sa structure. Manifestement, elle doit aussi saisir la relation de chacune de 
ses parties, ou de ses qualités, entre elles. Comprendre cette ou ces relations est important 
pour avoir une vision de l’objet étudié conforme à la réalité, puisque chaque constituant 
réagit à son environnement et aux circonstances particulières de son existence. 
Mou explique que le discours analytique « peut établir une doctrine, peut nous 
informer sur certaines doctrines. Pour dire les choses simplement, toutes les questions qui 
concernent le "qu’est-ce que c’est" ("quoi?") sont du discours analytique. » 186 C’est donc 
une forme d’expression qui répond à une question essentielle, à savoir en quoi consiste le 
sujet que l’on étudie. En se basant sur cette compréhension, il est possible d’élaborer des 
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théories. Ce type de discours fait appel à la raison et à la logique pour transmettre 
clairement une vision du monde. Selon Mou, il est incontournable d’y avoir recours 
puisque sans cette méthode, on ne peut pas exprimer les bases d’une pensée. 
Conséquemment, un lecteur ou un auditeur ne pourrait pas suivre un raisonnement qui lui 
est présenté : « Si on a quelque chose à dire, il faut utiliser la méthode analytique pour 
l’expliquer. Si l’on n’utilise pas cette méthode, on ne pourra pas nous informer de ce qu’est 
un concept. »
 187
 Il faut d’abord pouvoir expliquer les concepts composant notre 
interprétation avant d’être capable de démontrer comment elle est possible et sur quelle 
base repose cette possibilité. La méthode analytique, un terme que Mou emploie aussi pour 
désigner le discours analytique, permet de transmettre les connaissances qui ont servi à 
bâtir des théories. Sans le partage de cette information, la compréhension est impossible 
puisqu’on ignore la fondation sur laquelle reposent les propos, de même que les procédés 
utilisés. C’est ce qu’exprime Mou en écrivant : « Parce que si on n’utilise pas la méthode 
analytique, alors on ne peut pas élaborer une doctrine. » 
188
 Pour établir une théorie, il faut 
que la pensée soit claire, précise et structurée, c’est-à-dire que les différents éléments la 
composant soient définis et que la relation les unissant soit déterminée explicitement. Si 
l’élaboration reste imprécise, trop d’interprétations seront possibles. Chacun croira 
comprendre, alors qu’en fait tous auront une image différente de la pensée exposée. De 
plus, certains raisonnements pourraient ne pas être apparents et compréhensibles pour les 
personnes autres que le penseur. Évidemment, les points obscurs devront être explicités. Le 
discours analytique resterait donc un mode privilégié de communication de l’information 
organisée en système de pensée. 
2.1.1 Critique de la philosophie analytique  
Selon Mou, le discours analytique constitue la méthode privilégiée par la 
philosophie analytique
189. D’ailleurs, celle-ci est l’objet de maintes critiques de sa part. 
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Comme illustré par le Cercle de Vienne
190, c’est une philosophie qui donne la priorité à 
l’analyse du langage et des significations. Mou considère que cette philosophie est 
doctrinaire et étriquée, n’étant pas objective et ayant ses préjugés. Ses défenseurs clament 
qu’elle est une méthode, alors que Mou la perçoit comme un dogme. Dans le cas où elle 
deviendrait réellement un instrument que l’on applique sans parti pris aux sujets, et non une 
doctrine pourvue d’illusions d’objectivité, Mou en verrait alors les bénéfices : « Si l’on 
prend la philosophie analytique pour n’en faire qu’une méthode, alors elle n’a plus de 
couleur; j’approuve cela »191. Il encourage l’emploi de l’analyse dans la philosophie et les 
autres domaines de la pensée seulement si celle-ci n’impose pas les résultats conceptuels 
souhaités à l’interprétation des données objectives, et fait vraiment un travail libre de tous 
préjugés, notamment des a priori philosophiques. Pour faire une analyse que Mou 
approuve, il faudrait que celle-ci ne soit bâtie sur aucune position philosophique : « C’est 
pourquoi si vraiment on fait de l’analyse uniquement une méthode, c’est sa libération. C’est 
aussi se libérer de l’analyse logique, de l’analyse du langage et des autres philosophies 
analytiques. Le discours analytique et le discours non analytique dont je parle maintenant le 
sont dans un sens libéré »
192
. Mou considère que la philosophie analytique est sous 
l’emprise de l’analyse logique et de l’analyse linguistique. Au lieu d’envisager les qualités 
intrinsèques d’un objet, le philosophe analytique s’appliquerait à prouver ses hypothèses 
par la logique de ses affirmations et par la vérité linguistique de ses commentaires. Il 
s’éloignerait donc de la réalité de l’objet pour se concentrer sur la langue, plus précisément 
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sa logique et sa composition. Sans cette dictature, l’analyse serait libre d’être objective 
envers l’objet de ses recherches.  
Mou ne se sert pas du mot « analyse » dans le sens de la linguistique ou de la 
philosophie de la connaissance, encore moins dans le sens de l’approche positiviste, mais 
plutôt dans le sens de bien décrire et comprendre l’objet par rapport à son essence. Nous y 
voyons une influence de ses lectures du jeune Kant, pour qui la méthode analytique est 
typique de la philosophie, où : « le concept d’une chose est déjà donné, mais de manière 
confuse et insuffisamment déterminée. Je dois le décomposer, comparer dans un grand 
nombre de cas les caractères abstraits avec le concept donné, et rendre adéquate et 
déterminée cette idée abstraite »
193
. Mou, affectionnant particulièrement la philosophie de 
ce penseur allemand, a pu adopter cette définition. Celle-ci n’est pas contraire à l’inférence 
et à la déduction, ni à l’idée d’étudier les qualités qui composent un objet et les relations 
entre celles-ci.  
2.1.2 Discours analytique dans la tradition chinoise 
Nous venons d’aborder la question du discours analytique dans la philosophie 
occidentale. La philosophie chinoise en fait un usage similaire. Mou donne l’exemple du 
confucianisme : « Le confucianisme peut nous informer analytiquement à propos de ses 
principes d’humanité ou bienveillance (ren仁), de sens du juste (yi義), de respect (li禮), 
de sagacité (zhi智), de fidélité (xin信)194, etc. parce que la pensée confucianiste, sur ce 
point, possèderait la question "qu’est-ce que c’est?" (shi shenme 是什麽). »195 En donnant 
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une définition à ses principes de base, le confucianisme utiliserait un discours analytique. Il 
aurait été impossible pour le confucianisme d’élaborer cette pensée sans avoir recours à ce 
type de discours. Ainsi, les confucianistes mettent l’accent sur certains concepts et leurs 
significations, s’en servant comme base pour assoir leur enseignement.  
Le taoïsme est une autre tradition de pensée souvent associée avec la Chine. Celui-
ci adopte un langage différent de celui utilisé par le confucianisme, car il répondrait plutôt à 
la question « comment est-ce possible? ». Malgré cela, Mou conclut que : « [le taoïsme] 
reste un discours analytique. » 
196
 Il nous donne l’exemple de : « La voie (dao道) que la 
voix peut dire n’est jamais la constante voie, le nom que le nom peut nommer n’est jamais 
le constant nom. » 
197
 Ce texte tente de définir ce qu’est la Voie, soit la réalité ultime 
taoïste, tout en évitant une rigidité qui desservirait son propos. En effet, la réalité ultime 
étant plus subtile et complexe que ce que les mots peuvent décrire, l’auteur reste attentif à 
ne pas trahir le concept dont il fournit la description et à ne pas induire en erreur le lecteur. 
En lisant cet extrait, on connaît premièrement la signification de la Voie qui peut être 
verbalisée; deuxièmement, du nom qui peut être désigné; troisièmement, de la Voie qui ne 
peut pas être transmise par la voix; et finalement, du nom auquel aucun nom ne correspond. 
Cet extrait définit « la voie que la voix peut dire » comme n’étant jamais « la constante 
voie »; cela signifie que la Voie constante ne pourrait pas être exprimée par la parole. En 
ayant les caractéristiques de l’un, le lecteur peut déduire les caractéristiques de son opposé. 
La véritable Voie ne peut être transmise par des paroles; lorsqu’elle passe par le langage, 
elle n’est déjà plus la Voie éternelle et immuable qui guide l’être humain vers son 
accomplissement
198
. De même avec le nom : la définition par la négation mène à la 
compréhension de ce qu’il est. 
Les noms (mots) servent à établir un concept et son sens de façon à ce que tous 
puissent communiquer sur la même base et discuter des mêmes notions. Cependant, comme 
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la réalité ultime est mouvante, un mot fixe et déterminé ne peut la saisir dans ses multiples 
facettes. Duyvendak considère aussi ces premières phrases du Laozi comme étant des 
définitions
199. Les thématiques de ce texte rejoignent d’ailleurs les questionnements sur le 
discours analytique et non analytique tel que nous les discuterons plus loin dans ce chapitre. 
Mou considère que tout le Laozi serait écrit en employant le discours analytique. 
Néanmoins, ce texte diffèrerait de l’analyse logique ou de l’analyse linguistique puisque 
ces définitions par la négative sont moins précises; elles sont ouvertes à l’interprétation et 
imprégnées d’un mystère subtil qui demande aux lecteurs un travail et une implication.   
2.1.3 Évaluation de la méthode analytique 
Même si Mou précise les limites qu’il perçoit dans la philosophie analytique, il ne 
s’insurge pas contre l’utilisation du discours analytique. Au contraire, il le confirme dans 
son importance en écrivant : « On ne peut s’opposer à la méthode analytique, car même le 
sage qui élabore une doctrine l’explique par l’analyse » 200 . Le discours analytique 
s’emploie souvent et naturellement; dès que le sujet pensant veut expliquer à autrui le 
contenu de sa pensée, il doit faire appel au langage analytique. Bien que le sage saisisse 
mieux la réalité des choses que le commun des mortels, il doit aussi utiliser cette forme 
d’expression pour exposer les découvertes subséquentes à son illumination. Sans cette 
approche, il serait peu compréhensible aux autres, c’est-à-dire qu’il ne pourrait leur 
communiquer le résultat de sa révélation. Mou ajoute : « […] ce n’est pas parce que 
l’analyse morcèle méticuleusement [son objet] que l’on peut rejeter avec dégoût la méthode 
analytique. »
201
 L’analyse décompose son objet de recherche en unités plus simples de 
façon à mieux saisir sa signification et ses implications. Si cela s’éloigne de la vue 
d’ensemble qui permet de situer l’objet dans son contexte, cela a l’avantage d’asseoir les 
bases d’une communication qui permet l’enseignement. Les points faibles de ce mode 
discursif sont éclipsés par sa capacité à transmettre scrupuleusement le message. Quand 
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l’analyse est nécessaire et pertinente, mieux vaut l’utiliser, car celui qui sait l’employer 
avec discernement n’en fait pas une décomposition ardue et infinie de l’objet. 
2.2 Le discours non analytique 
Mou ne donne aucune définition précise de ce que serait le discours non 
analytique
202
. Pour aider à la compréhension, il propose quelques exemples que nous 
examinerons plus loin, le plus important étant le paradoxe
203
. Outre ces illustrations, un des 
indices qu’il nous donne consiste à dire que l’on pourrait aussi appeler le discours non 
analytique « discours non différenciatif » (fei chabie shuo非差別說)204. En effet, il consisterait 
en une méthode discursive dans laquelle l’utilisation particulière du langage ne crée pas de 
discrimination ou comme le dit N. Serina Chan : « nullification of opposition »
205
. Ainsi, la 
réalité ne serait pas transmise par des termes qui amènent des distinctions, par exemple 
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vrai/faux, haut/bas, bon/mauvais. De son côté, Jason Clower clarifie un autre aspect de ce 
mode discursif lorsqu’il écrit : « Mou tacitly understands paradoxical statements as rational 
(i.e. not logically absurd) statements that are deliberately adorned with rhetorical features 
that are supposed to give them the (specious) appearance of wrong-headedness. »
206
 Ainsi, 
le paradoxe respecterait les critères de la logique; seule sa forme donnerait une impression 
différente. Grâce à ses spécificités linguistiques, il aurait la capacité de propulser le sujet 
pensant vers un autre mode de pensée ou un autre état d’esprit mieux équipé pour saisir la 
réalité ultime dans toute sa gloire. 
On pourrait mettre en doute un écrit n’étant pas bâti à partir de la méthode 
analytique (systématique, ordonnée, cohérente). En effet, la systématisation de son propos 
pourrait laisser à désirer et le message pourrait être confus. Cependant, un texte composé en 
employant le discours non analytique ne serait pas nécessairement l’image du désordre. Par 
exemple, la réalité ultime du monde est indicible et pourtant, dans le but d’informer et 
d’éduquer les gens, il faut un moyen de la communiquer. Molino, en se rapportant aux 
travaux de Müller
207
 et Crick
208
, fait remarquer que « (…) l’homme luttant avec les 
contraintes du langage – défini et concret – pour exprimer l’infini et l’abstrait, pour 
exprimer l’inexprimable : il ne peut y réussir que grâce à la métaphore »209. Comme Mou, il 
a perçu que le langage est construit de façon rationnelle. Naturellement, la logique 
discursive emploierait cette particularité pour exprimer le plus clairement possible son 
propos. Toutefois, la vérité ne devrait pas passer par le langage analytique puisqu’elle 
tomberait alors dans la distinction et serait dans l’impossibilité d’exposer toutes ses facettes 
simultanément. Par conséquent, le résultat ne serait plus conforme à la réalité. Le discours 
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non analytique permettrait d’exprimer la totalité de la réalité ultime dans une même phrase 
ou un même geste.  
2.2.1 Un langage approprié pour la perfection 
Le mode d’expression de l’enseignement parfait est une caractéristique qui le 
définit, aussi Mou attire notre attention sur ce point. La perfection de cette doctrine n’est 
pas seulement de nature théorique. En effet, elle réside aussi dans son mode de 
transmission. Il va de soi qu’un concept parfait dont le mode discursif qui le communique 
est imparfait ne pourrait être véritablement parfait. Autrement dit, si l’enveloppe 
linguistique qui véhicule cette notion parfaite est lacunaire ou comporte des failles, alors 
seule une illusion de perfection sera reçue. L’idée imparfaitement expliquée ne serait pas 
comprise dans toute sa complexité. Évidemment, il y aurait une différence entre l’objet 
parfait et la façon dont l’être humain exprime cette perfection. Dans le bouddhisme, une 
doctrine est parfaite à la condition que ses principes décrivant la perfection de l’objet 
parfait soient eux-mêmes parfaits. C’est aussi en tenant compte des outils de transmission, 
des principes doctrinaux d’une philosophie ou d’une religion que le bouddhisme évalue la 
perfection d’une doctrine.  
Divers courants philosophiques abordent de façon dissemblable notre monde. Mou 
souligne qu’en Occident, chaque religion ou système philosophique s’affirme de manière 
critique, antagoniste et polémiste envers les autres traditions
210
. Comme il le dit lui-même : 
« Les Occidentaux sont seulement intéressés par la création de leur propre système, y 
adhérant fermement et rejetant les autres religions »
 211
. Soulignons brièvement que religion 
et philosophie sont ici assimilées. En effet, Mou semble mettre sur le même plan ces deux 
disciplines, alors qu’en Occident la philosophie s’est affranchie de la théologie. Les deux 
disciplines établiraient des théories. Elles auraient aussi tendance à considérer leur propre 
système comme étant autosuffisant et logique, et le percevraient comme parfait. Si 
l’élaboration d’un tel système est parfaite, celle des autres ne peut qu’être imparfaite 
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puisqu’une seule perfection est simultanément possible dans la vision du monde de ces 
philosophies occidentales. Ce jugement est arbitraire et contient une contradiction en soi. 
En effet, dès lors qu’un système alternatif se juge lui-même parfait par les critères qu’il a 
lui-même définis, il manque d’objectivité et ne peut donc être parfait. Autrement dit, sans 
objectivité, il n’y a qu’un parti pris et non une perfection réelle. Il ne suffit pas d’être un 
système parfait selon ses propres conventions pour appartenir à la catégorie de 
l’enseignement parfait. Chaque théorie, religion ou système ne serait pas nécessairement 
conforme aux critères définissant l’enseignement parfait. En fait, la cohérence logique ne 
serait pas une garantie de perfection dans le sens où l’entend le bouddhisme. Dès qu’il y a 
plusieurs systèmes alternatifs qui s’opposent mutuellement, aucun ne peut être parfait. En 
effet, les théories parallèles ne sont pas intégrées de quelque façon que ce soit. Dans ce cas, 
ce qui est différent est rejeté et l’on voit apparaître des catégories et des différenciations. 
Conséquemment, cela ne peut être parfait à la manière d’un enseignement parfait puisque 
celui-ci devrait englober tout sans distinction. 
Le bouddhisme s’est aussi développé en plusieurs courants, donnant naissance à une 
abondance de théories. Il existerait donc de multiples façons d’atteindre l’objectif, ainsi que 
plusieurs moyens de transmettre les connaissances à son sujet
212
. Cependant, Mou estime 
que certaines méthodes ouvrent sur une expérience plus complète du monde et de la réalité 
ultime. Dans le même ordre d’idées, les deux systèmes de classificiation des doctrines (pan 
jiao 判教)213, conçus respectivement par les écoles Huayan (Huayan 華嚴)214 et Tiantai 
(Tiantai天台)215, serviraient justement à classer les multiples enseignements du Bouddha. 
Selon les critères qu’ils ont définis, ils peuvent évaluer la pertinence des différentes théories 
et concevoir à quel type d’élèves ils seront les plus bénéfiques. En outre, ils peuvent 
déterminer quel est l’enseignement le plus complet et le plus parfait. Comme nous l’avons 
mentionné précédemment, Mou privilégie la classification de l’école Tiantai. Pour celle-ci, 
                                                 
212
 Les différentes branches du bouddhisme ont toutes pour but d’atteindre le nirvana, mais la méthode pour 
atteindre ce but et la définition de ce but peuvent varier. 
213
 Supra introduction, p.11, note de bas de page 24. A2227 
214
 Supra introduction  p.11, note de bas de page 25. A1128 
215
 Supra introduction  p.1, note de bas de page 2.  A1125 
76 
concrètement, l’enseignement parfait ne serait pas seulement parfait par son but, mais aussi 
par la façon dont la connaissance est transmise.   
Le système de la différentiation des doctrines, tel que mis sur pied par l’école 
Tiantai, se base sur les principes doctrinaux des différents enseignements du Bouddha pour 
les classer en cinq périodes et en huit doctrines
216
. Mou explique que : 
Si le bouddhisme a proposé la notion d’enseignement parfait, c’est pour faire 
face à la multitude de systèmes différents issue du Petit et du Grand 
Véhicule
217
. Son but est de clarifier les raisons pour lesquelles les différents 
systèmes du Petit et du Grand Véhicule ne constituent pas l’enseignement 
parfait et, à partir de là, faire ressortir le sens de l’enseignement parfait.218 
Comme nous venons de le mentionner, on trouve une multitude de voies possibles dans le 
bouddhisme, certaines étant du Petit Véhicule et d’autres du Grand Véhicule. À l’intérieur 
même de ces deux catégories, il y a plusieurs écoles et doctrines. Le système de classement 
de l’école Tiantai permettrait de savoir l’utilité et les forces de chacune d’entre elles, d’en 
connaître les spécificités. Chaque niveau de développement, chaque personnalité, chaque 
type d’élève aurait la possibilité de recevoir un enseignement qui lui est approprié. 
Idéalement, aucun enseignement n’est supérieur à l’autre; ils remplissent seulement des 
fonctions distinctes.  
Par la nature même de sa perfection, l’enseignement parfait contient toutes les 
réalités. Ainsi, il se doit d’englober et d’exprimer jusqu’à l’indicible. Pourtant, il demeure 
un enseignement, ce qui en fait une matière transmissible. Or, cette transmission doit se 
faire d’une manière particulière, comme Mou le souligne : « Chaque fois que la méthode 
analytique est utilisée pour expliquer, ce n’est pas l’enseignement parfait » 219 . En 
                                                 
216
 Supra introduction p.11, note de bas de page 26. A2229 
217
 On classe les enseignements bouddhiques dans le Petit Véhicule (Hīnayāna, xiaocheng小乘) ou dans le 
Grand Véhicule (Mahāyāna, dacheng大乘) selon leur vision sotériologique. Le Petit Véhicule prône le salut 
individuel, alors que le Grand Véhicule encourage le salut collectif, c’est-à-dire l’aide à autrui pour qu’ils 
atteignent l’illumination. A1127 
218
 Mou, Zongsan. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講  (Dix-neuf conférences sur la 
philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.321. 
219
 Ibid. p.359 
77 
conséquence, l’émission des vérités propre à l’enseignement parfait ne devrait pas venir de 
l’analyse, car, comme on l’a vu, l’analyse serait une méthode qui crée des catégories et des 
différenciations. L’enseignement parfait ne devrait pas générer les distinctions auxquelles 
conduit l’analyse, puisque la perfection se doit d’englober toute la richesse de la réalité sans 
discrimination. Tout type de distinction démontre, en revanche, l’imperfection d’une 
méthode. 
2.2.2 Le discours non analytique dans la tradition chinoise 
Lorsque Mou se questionne sur les utilisations chinoises du discours non analytique, 
il écrit : « Il faut regarder attentivement [cette question] si l’on veut y répondre. De plus, il 
y a des limites considérables puisqu’en regard de certains états mentaux (jingjie 境界)220, 
les explications font partie du discours analytique, alors qu’en regard d’autres états 
mentaux ce sont des discours non analytiques. »
221
 Un texte peut jouer sur les deux modes 
de communication. Cependant, certains cas seraient plus difficiles que d’autres à classer 
puisqu’en fonction du point de vue où l’on se place, le jugement ne serait pas le même.  
Le Zhuangzi illustre particulièrement bien ce problème aux yeux de Mou. En effet, 
il emploierait plusieurs niveaux de langage : « ... en tenant compte du sens, à certains 
niveaux, c’est un discours analytique. Le Zhuangzi utilise l’allégorie (yuyan 寓言), la 
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citation d’autorité (zhongyan 重言), le discours incohérent (zhiyan 卮言)222 ; ces trois 
méthodes langagières, à proprement parler, sont des discours non analytiques. »
223
 Même si 
le Zhuangzi fait aussi l’usage du discours analytique, cette citation souligne les techniques 
particulières au discours non analytique qu’on y rencontre. D’ailleurs, les compilateurs de 
ces chapitres 
224
 auraient écrit un court texte sur l’utilisation du langage dans le Zhuangzi, 
en particulier sur les trois formes mentionnées par Mou
225
.  
La logique discursive du Zhuangzi est très importante, car elle permet à l’auteur de 
se dégager des conventions de l’argumentation et du langage, requérant du lecteur qu’il 
effectue un changement de conscience pour comprendre un propos qui encourage justement 
cette transformation
226
. Pour mieux comprendre les techniques utilisées dans ce livre, 
voyons comment Mou définit les trois discours mentionnés plus haut :  
Dans les allégories, la vérité est dissimulée à l’intérieur du langage; elle n’est 
aucunement expliquée de front. Dans la citation d’autorité, on emprunte les 
services des paroles des anciens sages et des hommes de valeur pour 
augmenter la crédibilité de la vérité expliquée, tout comme les gens des 
temps présents empruntent les paroles véridiques des Occidentaux. [...] Le 
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discours incohérent est comme un entonnoir; à n’importe quel moment, dans 
n’importe quel lieu on peut commencer, à n’importe quel moment, dans 
n’importe quel lieu on peut arrêter, suivant entièrement la commodité pour 
changer; c’est alors que la vérité, les concepts créatifs vont apparaître.227 
Les « méthodes langagières » citées ici ont des noms qui ne correspondent pas exactement 
aux classifications occidentales, mis à part l’allégorie. La citation d’autorité est 
généralement une méthode d’argumentation qui défend une hypothèse à l’aide de passages 
d’autres textes connus qui ont des idées similaires. Dans ce cas, on s’appuie sur la 
réputation d’un penseur pour accroître la crédibilité d’une notion. Quant au discours 
incohérent, il ne semble pas suivre la logique; il est décousu et désordonné comme les 
paroles d’un homme ivre ou somnambule. Néanmoins, il possède une certaine puissance 
d’évocation, créant ainsi des associations de sens plus riches et plus complexes. Le 
Zhuangzi emploie toutes ces méthodes, le rendant singulier par sa rhétorique.  
En continuant son analyse, Mou ajoute que les compilateurs du Zhuangzi ont pris 
« certains des concepts de base exprimés analytiquement par le Laozi, pénétrant le sujet 
pour en accroître la révélation [...] Or, on ne peut pas utiliser la méthode de l’analyse 
conceptuelle pour expliquer les principes qui émergent, puisqu’ils ont déjà atteint les plus 
hauts niveaux. »
228
 Le sujet du Zhuangzi n’aurait rien d’original puisque ce serait la reprise 
d’une partie de la vision du Laozi 229. Toutefois, les compilateurs utiliseraient un processus 
différent pour faire émerger la complexité des réalités exposée analytiquement dans le 
Laozi. Ce texte emploie un langage riche et débridé. Il joue de façon si irrévérencieuse et 
équilibrée avec les mots, les sens et la grammaire que l’on ne pourrait pas l’analyser sans 
perdre une partie de son sens profond. 
                                                 
227
 Mou, Zongsan. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講  (Dix-neuf conférences sur la 
philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.346 
228
 Ibid. p.347. 
229
 Il existe un débat à savoir lequel de ces auteurs précèderait l’autre, bien que la tradition veuille que le 
Laozi soit écrit en premier; des découvertes récentes nous indiqueraient le contraire. Mou connaît cette 
controverse, mais ici, il semble tenir pour acquis que le Laozi précède le Zhuangzi. C’est la position 
traditionnelle dans la culture chinoise.  
80 
Selon Mou, un autre exemple du discours non analytique est contenu dans les écrits 
du philosophe Lu Xiangshan 陸象山 (Lu Jiuyuan 陸九淵 1139-1193)230. Tout comme dans 
le Zhuangzi, Lu n’emploie pas un mode de communication unique. En outre, suivant 
l’angle de lecture, le texte pourrait être un discours analytique ou non analytique. Mou 
spécifie dans quelles circonstances Lu aurait fait usage de ce dernier : « C’est lorsqu’il 
"voulait retourner les divergences de Zhuxi 朱熹 (Zhuzi 朱子 1130-1200)231". Dans ce 
genre d’occasions particulières, il utilisait alors la méthode non analytique pour avancer 
une explication. »
232
 Lu Xiangshan était un critique du penseur confucianiste Zhuzi. Il 
reprenait les arguments de ce philosophe et les renversait en les rendant absurdes, 
démontrant de ce fait leur illogisme et leur manque de pertinence. Mou remarque 
d’ailleurs : « Ce qu’il utilisait était la méthode non analytique, l’équivalant d’un coup de 
bâton sur la tête [réprimande péremptoire] (hui chi 揮斥). Son but était de réorienter la 
connaissance de maître Zhu. »
233
 Le coup de bâton était en fait une méthode utilisée par les 
maîtres Chan (Zen, chan 禪)234, et qui fut très populaire à une époque235. Ce genre de 
méthode, tout comme la méthode non analytique de Lu Xiangshan, laisserait le sujet 
pantois et dérouté, brisant les chemins usuels de la pensée et ouvrant sur la possibilité de 
l’inhabituel236. Par cette stratégie, Lu Xiangshan aurait aussi montré à Zhuzi la nécessité de 
relire le philosophe Mencius (Mengzi 孟子, env. 380- 289 av. J.-C.)237, car il lui aurait 
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semblé que Zhuzi commettait des écarts d’interprétation en regard des explications claires 
du maître confucianiste de l’Antiquité. C’est surtout à ce moment que Lu Xiangshan aurait 
utilisé la méthode non analytique. 
Le langage si particulier de Lu lui a parfois valu d’être classé parmi les penseurs 
Chan, entre autres par Zhuzi lui-même. En effet, son style pourrait rappeler celui de l’école 
Chan, même si le contenu de son texte est entièrement confucianiste. Il basait sa pensée sur 
les écrits laissés par Mencius. Selon Mou, sans le contenu bouddhique, le style seul ne 
suffirait pas pour en faire un maître Chan. Il ne faut pas oublier que Lu Xiangshan 
employait aussi le discours analytique. Mou précise : « La méthode non analytique utilisée 
par Lu Xiangshan n’est pas le discours non analytique de l’école Chan. De plus, il a élaboré 
une doctrine, ce qui entre encore dans la catégorie du discours analytique. »
238
 Comme on 
l’a vu plus tôt, le discours analytique permet de mettre au point des théories et ce serait 
exactement ce qu’a fait Lu Xiangshan. Il aurait d’abord défini la Voie (dao 道 ) 
confucianiste
239
, établissant la base de sa théorie, puis la notion de « voir la Voie » (jian 
dao見道) et enfin, l’idée de « ne pas voir la Voie » (bu jiandao不見道). Ainsi, son sujet 
est cerné, c’est-à-dire qu’il le regarde sous tous ses angles, ce qui est le propre du discours 
analytique. 
Selon Mou, Lu Xiangshan aurait lui-même eu une théorie concernant l’utilisation du 
langage. Il aurait organisé le discours lié à la connaissance en deux catégories : 
l’argumentatif (yilun 議論) et le simple (pushi 樸實). « Dès qu’il y a argumentation, ce 
n’est plus simple et concret, comme si on élevait une plaine en tertre. [...] Dès qu’il y a 
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argumentation, c’est comme si les vagues s’élevaient sans vent. » 240 Cela revient à dire que 
le discours argumentatif pose des questions et soulève des problématiques non essentielles 
là où ce n’est pas nécessaire. Par ailleurs, Lu définit le simple par les faits (shishi事實) et 
les principes (shili 實理) qui proviennent de la Voie confucianiste telle qu’énoncée par 
Mencius. Voici l’explication que nous donne Mou : 
Ces faits et ces principes [qui déterminent le simple] ne sont pas ceux de la 
science empirique, mais ceux de la pratique morale. En ce qui concerne la 
morale, il faut pouvoir être sincère et la mettre en pratique; c’est pour cela 
qu’on l’appelle le chemin de la simplicité. La vie d’une personne ne peut se 
gaspiller en argumentation ou en bavardage futile.
241
 
Ainsi, les faits et les principes ne seraient pas ceux dont on parle ordinairement. En fait, ils 
seraient liés à la conception de l’être humain comme un être fondamentalement moral. On 
nommerait la moralité le chemin de la simplicité, car selon la pensée de Mencius, il serait 
naturel à l’être humain de la mettre en pratique. En effet, l’être humain possèderait une 
nature est bienveillante et morale. S’il est sincère avec lui-même, si son esprit est sans 
« vague » (soucis, désirs, remords, etc.), alors il voit clairement quel est l’acte ou la parole 
juste. Au contraire, s’il se perd en tergiversations, autrement dit en questionnements non 
essentiels, il ne peut vivre sa vie de façon juste. Évidemment, en créant inutilement des 
« vagues » dans son esprit, il relègue sa nature intrinsèque à l’arrière-plan. Ainsi, il ne 
distingue pas les indices qui lui permettraient d’agir moralement. Conséquemment, le 
simple mènerait à l’accomplissement de l’essence humaine et non de son l’intellect. 
Mou adhère à la critique que Lu Xiangshan fait du discours argumentatif : « Quand 
il faut réellement parler de l’enseignement de la sainteté intérieure (neisheng内聖)242 ou de 
la pratique de la morale confucianiste, on ne peut emprunter le chemin de l’argumentation. 
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Celle-ci étant une divergence, une incohérence, elle obscurcirait la Voie. »
243
 Ce 
commentaire s’insère donc parfaitement dans toute une tradition de sages chinois. 
Manifestement, il y a certaines réalités dont l’être humain doit faire l’expérience pour les 
comprendre. Autrement dit, peu importe le nombre de discours, de discussions, de 
démonstrations qu’il aura entendus ou lus, ils ne remplaceront jamais la compréhension du 
vécu. Lorsqu’il s’agit de la sagesse ou de la morale, l’argumentation est un leurre 
puisqu’elle paraît raisonnable et logique alors qu’en fait, elle nuit à celui qui cherche à les 
appréhender.                                                                         
Selon les critères de Mou, le discours non analytique pur, c’est-à-dire présent dans 
l’entièreté d’un texte et sans recours à la logique discursive analytique, est rare dans la 
pensée chinoise. Mou conclut ainsi : « Alors, on ne trouve pas beaucoup de modèles du 
discours non analytique dans la pensée chinoise. Il n’y a que la méthode qu’utilise le 
Zhuangzi qui contient une forte saveur (yiwei意味) non analytique »244. Même la méthode 
du Zhuangzi ne contiendrait qu’une « saveur » non analytique; autrement dit, ce type de 
langage serait parsemé à travers un texte autrement analytique. Rappelons que Mou ne 
classe pas le Laozi dans la catégorie non analytique. En effet, il considère que c’est un texte 
qui explique par la négation
245
. Dans la littérature chinoise philosophique, le discours non 
analytique serait généralement utilisé avec parcimonie, car un texte en fait rarement usage 
du début à la fin. Manifestement, il serait mis à contribution en étant incrusté dans le 
discours analytique. Ainsi, il ajouterait de nouvelles perspectives à ce qui est déjà défini et 
révélerait des réalités restées insoupçonnées. Il est légitime de se demander si la tradition 
chinoise contient plus d’exemples du discours non analytique que la philosophie 
occidentale, même s’ils sont intégrés au travers d’un texte bâti principalement avec la 
méthode analytique.  
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2.3 Le discours analytique et non analytique dans le bouddhisme 
et l’enseignement parfait 
Le discours non analytique existe pourtant en Chine, mais Mou affirme que son 
origine n’est pas chinoise. Outre une brève mention du Laozi et du Zhuangzi, il ne fait 
aucunement allusion au reste de la tradition taoïste. Il explique plutôt que le bouddhisme 
indien s’intégrant en Chine se sinise au fil des ans jusqu’à devenir distinctif. En effet, le 
bouddhisme chinois se serait développé différemment de la doctrine originale. Mou y 
trouve les exemples les plus éloquents du discours non analytique. Il pense qu’« Un réel 
effort conscient de proposer un discours analytique et un discours non analytique arriva 
seulement avec le bouddhisme. »
246
 Non seulement le discours non analytique émergerait 
de façon plus prononcée, mais le bouddhisme utiliserait sciemment l’un ou l’autre discours 
selon les besoins de la démonstration et le but du texte. 
2.3.1 Le mode discursif des Soutras de la sagesse de la vacuité (Prajñā 
sūtra - bore jing般若經) 
Le bouddhisme, on le sait, est basé sur les enseignements de Siddhārta Gautama 
Bouddha (563-483? av. J.-C.). En parlant des textes qui lui sont attribués, Mou précise 
que : « [...] la quatrième période, lorsqu’il explique la sagesse de la vacuité (prajñā, bore般
若)247 , est [articulée par] un discours non analytique. Le Bouddha, dans la première, 
deuxième, troisième et cinquième période, utilise le discours analytique. »
248
 Cette citation 
implique que le Bouddha employait ces deux types de discours selon le résultat qu’il 
voulait obtenir. Seule la quatrième période, correspondant au moment où est enseigné le 
Madhyāmika249, fait usage du discours non analytique. Les Soutras de la sagesse de la 
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vacuité
250
 sont le fleuron de cette époque. Ils intéressent Mou par leur caractère particulier, 
qui est « de prendre les doctrines passées qui furent expliquées par le discours analytique et 
de les assimiler (xiaohua 消化). »251  En chinois, le terme « xiaohua » s’apparente à la 
digestion, c’est-à-dire qu’un élément est ingéré et que la substance nutritive en est extraite. 
En d’autres mots, il s’agirait de prendre ce qui existe (par exemple un texte, une doctrine ou 
une théorie) et d’en intégrer le contenu essentiel. Pour ce faire, on prend des éléments 
énoncés et élaborés par un discours analytique et, à l’aide du discours non analytique, on 
leur faire perdre leur nature figée, pour voir au-delà des limites inhérentes au langage 
analytique.  
Mou approfondit davantage cette pensée en écrivant : « L’assimilation de la sagesse 
de la vacuité ne synthétise pas les doctrines établies analytiquement; la méthode qu’elle 
utilise est celle de la fusion, de la connexion [des idées] et de l’élimination [de 
l’attachement] (rongtong taotai 融通淘汰), alors il n’y a rien d’établi. »252 Cette technique, 
proposée les Soutras de la sagesse de la vacuité, ne consiste pas à fusionner ce qui fut 
appris à partir des discours analytiques; autrement dit, ce n’est pas une synthèse de 
plusieurs notions limitées par le raisonnement discursif qui les définit. Cette assimilation 
permettrait plutôt de se libérer peu à peu des attachements aux principes et aux mots 
précédemment énoncés et appliqués, ce qui abolirait une stabilité factice. En fait, ce serait 
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une compréhension profonde des concepts une fois que ceux-ci sont libérés de 
l’attachement que l’on porte à la forme qui les véhicule et des erreurs que celle-ci aurait 
aussi occasionnées. Les notions qui étaient établies deviendraient non établies. Le procédé 
de la fusion, de la connexion et de l’élimination est explicité par Mou comme suit :  
[…] sa fusion (rongtong 融通) a pour but d’éliminer l’attachement; ainsi, 
c’est une sorte d’approche [par la] négative. Rong est [mis pour] fusion 
(ronghua融化), tong est [mis pour] être en communication (tongda通達). 
Cette fusion (rongtong融通) ne représente pas une unification, mais plutôt 
la dissolution de l’attachement et de l’obstruction [causés par] des limites 
(fengxian 封限 ), car tous les concepts qui sont établis par le discours 
analytique ont des limites. Aussitôt qu’il y a des limites, les gens suivent ces 
limitations et forment des attachements.
253
 
Un parallèle est établi entre la technique de la fusion et de la connexion et une approche par 
la négative. Par négative, Mou n’entend pas que c’est nuisible. En effet, on retirerait une 
couche superflue de la psyché humaine, c’est-à-dire la perception - par l’esprit - des 
phénonoumènes illusoires comme étant réels. Cela signifie que la fusion n’ajoute pas à ce 
qui existe déjà; elle soustrait plutôt ce qu’il y aurait en trop. Cette soustraction, effectuée 
par la fusion, aurait comme résultat de dévoiler ce qu’il y a derrière les illusions et les 
attachements qui obscurcissent notre perception de la réalité ultime. Lorsque Mou utilise le 
mot « fusion » (rong 融), ce n’est pas dans le sens d’amalgamer, mais dans celui de 
liquéfier ce qui est solide, de le faire passer à un autre état. Cette définition n’est pas sans 
lien avec « être en communication » (tong通) dans le sens de permettre le passage d’un 
endroit à un autre. La technique de la fusion et de la connexion est donc une transformation 
du dur au flexible; dans ce cas-ci, de l’attachement (une volonté rigide de garder) aux 
concepts définis et les impasses qui y seraient associées vers l’affranchissement. Ce que 
l’on définirait méticuleusement se roidirait parfois, car ce que l’on gagne en précision, on le 
perdrait en souplesse. Autrement dit, l’objet établi par la pensée serait sujet à des limites. 
Une définition donne les caractéristiques de l’objet visé. Pour l’identifier, on devrait 
pouvoir reconnaître les parties spécifiques décrites, sinon il n’y aurait pas d’adéquation 
entre la définition et la réalité perçue, ce qui poserait problème lorsque l’objet tient de 
l’indicible, du subtil, du mobile. Ainsi une définition couvrirait certains de ses aspects et en 
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oublierait ou en occulterait d’autres qui peuvent être essentiels à la compréhension et à la 
vision d’ensemble. 
Mou mentionne un second problème concernant les définitions. Il s’agit de l’attitude 
des pratiquants et des penseurs qui s’attacheraient aux explications comme si elles étaient 
solides et inébranlables. Cependant, elles ne seraient que des béquilles pour les aider à 
comprendre un message, une réalité. Mou consolide cette idée en écrivant :  
Selon le Traité de la Grande Vertu de Sagesse (Mahāprajñāpāramitā sāstra, 
Dazhidulun 大智度論)254 du bodhisattva Nāgārjuna255, les phénonoumènes 
(dharmas, fa 法 ) 256  [issus] du discours analytique sont tous des 
phénonoumènes contestables (zheng fa諍法). Pour cette raison, ils n’ont pas 
de nécessité logique. Ce ne sont tous que des phénonoumènes provisoires 
(quan fa 權法), des expédients salvifiques (fangbian fa 方便法)257; c’est 
aussi la subtile versatilité de la sagesse du Bouddha Sākyamuni. 258 
Les phénonoumènes qui découlent du discours analytique consistent en tout ce qui serait 
engendré par l’audition ou la lecture d’un texte de ce type, qu’il s’agisse d’effets physiques, 
intellectuels ou spirituels immédiats ou d’une influence ultérieure. Mou les qualifie de 
contestables, car on peut en débattre, en discuter et les remettre en question. Évidemment, 
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s’ils peuvent être critiqués, ils ne seraient pas une base solide pour que l’être humain y 
prenne pied et se propulse vers un autre niveau de conscience. Ce seraient des outils 
légitimes pour un temps et dans un espace donné, mais il faut s’en débarrasser après usage. 
Les mots et le langage tentent de décrire la substance du monde, mais ils ne seraient que 
des instruments imparfaits et limités. Par conséquent, l’être humain ne devrait pas y fixer 
son esprit comme s’ils étaient la vérité elle-même. Les mots désignent une chose, mais le 
résultat n’y est pas comparable. S’attacher à ce qui est défini par le langage ne permet pas 
d’expérimenter le monde dans sa réalité ultime. Voilà pourquoi le Bouddha, grâce à son 
ouverture d’esprit et sa compassion, proposerait la méthode de la fusion, de la connexion et 
de l’élimination pour digérer ce qui est créé par le discours analytique et permettre au plus 
grand nombre d’atteindre l’illumination. 
Mou nous ramène à la fonction (zuoyong 作用) des Soutras de la sagesse de la 
vacuité. Jason Clower clarifie efficacement en quoi consiste cette fonction : 
 […] he [Buddha] was trying to speak […] not about what a given 
phenomenon is, in the ordinary, discriminating sense, but about how it seems 
(or rather, does not seem) from the vantage point of prajñā. Sometimes Mou 
expresses this by saying that in the prajñā sutras the Buddha is speaking 
"fonctional" (zuoyong de作用的) rather than "ontological" (cunyoulun存有
論) truths, or answering "how?" questions rather than "what is?" questions. 
He is telling us how prajñā experiences what our ordinary, discriminating 
mind experience as phenomenal things, in order to help us learn the skill of 
reproducing that sort of experience ourselves.
259
  
Ainsi, les Soutras de la sagesse de la vacuité seraient écrits différemment. Au lieu 
de définir (discours analytique répondant à la question « qu’est-ce que c’est? »), ils 
décriraient une expérience du monde faite à travers un état d’esprit particulier (répondant à 
la question « comment? »). Par conséquent, la fonction des Soutras de la sagesse de la 
vacuité consiste à libérer le pratiquant de ses attachements en lui présentant une expérience 
propre aux êtres illuminés, c’est-à-dire sans attachement, puisqu’un Bouddha sait que tous 
les phénonoumènes sont vides
260
. Mou explique que « le but de la technique de la fusion, 
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de la connexion et de l’élimination est le retour à la réalité derrière tous les 
phénonoumènes »
261
. Une fois que l’on a dissout l’attachement, on pourrait enfin percevoir 
la réalité ultime, plus précisément celle qui est cachée à l’esprit par tous les 
phénonoumènes illusoires qui accaparent l’attention. Dans ce cas, la sagesse particulière à 
la perception de la vacuité de tous les phénonoumènes serait atteinte. Ce serait un retour à 
la réalité ultime, car, possédant aussi la nature de Bouddha
262, l’être humain ne la quitterait 
jamais vraiment.  
L’importance des Soutras de la sagesse de la vacuité réside dans sa méthode de la 
fusion, de la connexion et de l’élimination. En fait, ils n’établiraient aucun grand système 
en organisant le contenu des enseignements précédents. Mou décrit son message comme 
suit : « Ainsi, les explications des Soutras de la sagesse de la vacuité ne possèdent rien, ne 
disent rien et n’établissent rien »263. Ces soutras ne seraient pas utiles s’ils sont considérés 
seuls, c’est-à-dire sans les autres enseignements du Bouddha. Ils n’ajouteraient rien à la 
matière transmise par ceux-ci, car on y introduit déjà le concept de la vacuité. En outre, leur 
unique tâche consisterait à dissoudre l’attachement qu’on porte aux autres soutras. Ils 
effectueraient celle-ci en employant un langage particulier qui est propre au discours non 
analytique. Il n’y aurait donc aucune organisation du savoir en système. Mou soutient son 
affirmation en évoquant une phrase du Bouddha :  
Bouddha a dit : « J’ai prêché les dharmas pendant quarante-neuf ans, mais il 
n’y avait pas une seule chose à dire »; la première partie désigne le discours 
analytique de tous les livres canoniques du Grand et du Petit Véhicule, la 
dernière partie désigne la quintessence [de la technique] de la fusion, de la 
connexion et de l’élimination propre à la sagesse de la vacuité. Ainsi, le 
Bouddha a utilisé le paradoxe [consistant à dire] « J’ai prêché les dharmas 
pendant quarante-neuf ans, mais il n’y avait pas une seule chose à dire » 
pour suggérer le discours analytique et le discours non analytique.
264
 
                                                 
261
 Mou, Zongsan. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講  (Dix-neuf conférences sur la 
philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.355 
262
 Supra chapitre 1, p.33, note de bas de page 81. A1111 
263
 Mou, Zongsan. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講  (Dix-neuf conférences sur la 
philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.355. 
264
 Ibid. A2226 texte 
90 
Mou interprète la phrase du Bouddha comme une preuve de son utilisation consciente du 
discours analytique et non analytique. Pendant quarante-neuf ans, il aurait utilisé le discours 
analytique pour transmettre son message à l’humanité, pour établir une doctrine 
compréhensible. Par la suite, avec les Soutras de la sagesse de la vacuité, il aurait voulu 
éliminer l’attachement des pratiquants envers ses enseignements précédents. Apparemment, 
le seul moyen d’y arriver résidait dans le discours non analytique, en particulier le 
paradoxe. En effet, ce procédé permet au lecteur ou à l’auditeur d’atteindre un autre état 
mental, qui serait plus prompt à saisir la réalité ultime. Mou énonce ce commentaire à 
propos de la sagesse de la vacuité et de l’emploi du paradoxe : « on ne peut utiliser des 
concepts pour l’expliquer, alors le Bouddha a utilisé la méthode non analytique. [...] Il 
utilise la méthode de la dialectique paradoxale (bianzheng guici 辯證詭辭 ) pour 
l’exprimer. »265 Une dialectique paradoxale prend souvent la forme « X n’est pas X ». Par 
exemple : « La plus grande sagesse transcendantale que le Bouddha a prêchée n’est pas, en 
fait, la plus grande sagesse transcendantale. C’est pour cela qu’elle se nomme la plus 
grande sagesse transcendantale. »
266. Les deux premiers termes de l’énoncé, à première vue, 
sont équivalents; pourtant, ils sont séparés par une négation qui évoque plutôt une antithèse. 
À première vue, l’énoncé ne fait pas sens. Par conséquent, il amène le lecteur à l'interpréter 
en changeant ses habitudes mentales et en donnant aux deux parties des significations qui 
font référence à des états d’esprit différents. La première proposition se rapporterait à la 
réalité quotidienne, alors que la proposition subordonnée ferait référence à la réalité ultime, 
créant ainsi un illogisme tout en ouvrant sur la possibilité d’un sens au-delà des mots 
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présents. Mou affirme que le Bouddha aurait employé cette technique sciemment. En effet, 
s’il a prêché pendant toutes ces années, sa déclaration selon laquelle il n’avait rien à dire ne 
peut être considérée comme véridique puisqu’il y a un contenu, un système de pensée, des 
définitions. Cependant, on ne devrait pas y attacher plus d’importance qu’aux autres 
phénonoumènes illusoires. On devrait concentrer son attention sur la perception de la 
réalité ultime. L’objectif suprême de la dialectique paradoxale des Soutras de la sagesse de 
la vacuité est d’amener le lecteur à cette réalisation. 
Outre l’utilité que nous venons de voir, le paradoxe agirait aussi comme révélateur 
du lien qui unit la sagesse et la vie régulière. Mou explique ainsi cette idée : 
Cette méthode d’expression est une dialectique paradoxale. Or, ce genre de 
paradoxe nous fait remarquer que la sagesse de la vacuité est au milieu de 
notre véritable vie. Elle doit nécessairement venir du sujet et se développer 
ou apparaître après qu'on soit passé par les sensations de l’existence.267 
L’emploi du paradoxe par les Soutras de la sagesse de la vacuité ne serait pas une 
coïncidence, mais une nécessité. Premièrement, il nous ferait prendre conscience que la 
sagesse de ces soutras est vivante, c’est-à-dire qu’elle est intégrée dans la vie quotidienne 
de l’être humain. Elle ne serait pas extérieure ou imposée à celui qui l’expérimente. Son 
origine serait intrinsèque. Elle se révèlerait après qu’on se soit pleinement investi dans 
l’existence. Le paradoxe ferait basculer les chemins habituels de l’esprit pour qu’on puisse 
prendre conscience de la nature de cette sagesse qui perçoit la vacuité, ainsi que de sa 
présence dans la vie ordinaire.  
Deuxièmement, il y aurait eu nécessité pour le Bouddha d’expliciter la sagesse de la 
vacuité par un discours non analytique. Manifestement, l’emploi du discours analytique 
aurait créé un nouvel attachement au lieu de dissoudre ceux qui existaient. Mou décrit ce 
phénomène très explicitement : 
[…] si on nous informe de ce qu’est la sagesse de la vacuité, celle-ci devient 
seulement un concept. En suivant ce concept, il nous sera très facile d’y 
développer un attachement, et nos pensées tomberont dans l’illusion268 (fei 
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fei非非). Le jour où l’on tombe dans l’attachement et les vues erronées, la 
sagesse de la vacuité ne pourra plus jamais se développer.
269
 
La sagesse de la vacuité doit être appliquée et vécue; ce n’est pas un concept abstrait. Si le 
Bouddha l’avait expliquée à l’aide de définitions, de précisions et d’élaborations, il aurait 
transformé le concret en théorie conceptuelle, perpétuant ainsi l’illusion qu’intellectualiser 
et comprendre un concept mène à l’illumination. Au contraire, dès que l’on développe de 
l’attachement envers des représentations mentales, on s’éloignerait de la sagesse qui permet 
de percevoir la réalité ultime. 
Cette réalité, telle que comprise par les bouddhas, et seulement eux, serait si complexe et 
différente de ce dont le commun des mortels fait l’expérience qu’elle ne pourrait être 
transmise de la même façon que la connaissance ordinaire. Aussi, enseignement après 
enseignement, le Bouddha tenterait d’amener les êtres à de délicates révolutions dans leur 
perception du monde, chacune d’entre elles ouvrant la porte à la prochaine. Mou élabore 
sur la relation entre la réalité et les techniques employées par le Bouddha dans les Soutras 
de la sagesse de la vacuité en écrivant :  
Son but [celui des Soutras de la sagesse de la vacuité] consiste seulement à 
ce que les expédients salvifiques qui furent expliqués par le passé retournent 
à leur véritable réalité (shi xiang實相). Celle-ci a une forme qui se nomme 
le sans forme, c’est-à-dire la réalité ultime (shixiang yi xiang, suowei 
wuxiang, ji shi ruxiang 實相一相，所謂無相，即是如相 ). Ainsi, ces 
phénonoumènes expliqués ici sont incontestables; on ne peut en débattre. 
C’est pourquoi il y a une nécessité logique : ce ne sont pas les explications 
provisoires des expédients salvifiques. Et ce que l’on nomme la méthode 
différente (yi fa men 異法門 ) est en fait la méthode du discours non 
analytique.
270
 
Les concepts que le Bouddha a enseignés précédemment ne seraient pas sans valeur, mais 
pour atteindre leur plein potentiel, on devrait s’en détacher et voir au-delà. Ce seraient des 
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expédients salvifiques qui n’auraient qu’une utilité temporaire. Si on les percevait comme 
permanents, on ne pourrait pas continuer son chemin vers la bouddhéité. Ainsi, une fois 
passé à un extrême (par exemple une intellectualisation des concepts bouddhiques), on doit 
appréhender ce qu’il y a à l’autre pôle, c’est-à-dire retourner vers le monde ordinaire 
(application des concepts) afin d’atteindre la véritable illumination 271 . Les premiers 
enseignements du Bouddha ont une fonction bénéfique. Cependant, une fois que les notions 
véhiculées sont acquises, celles-ci doivent être digérées, intégrées. D’une certaine façon, 
elles seraient tenues d’être oubliées; autrement dit, on ne devrait plus avoir en tout temps à 
l’esprit de les pratiquer, on ne les manifesterait plus de manière consciente et volontaire. 
C’est ainsi que les enseignements retourneraient à leur véritable réalité. La véritable 
caractéristique de cette réalité serait l’absence d’apparences phénoménales, ce qui revient à 
dire que la réalité fondamentale des enseignements de Bouddha est la vacuité. Ce serait la 
réalité telle que le Bouddha la voit, employant une sagesse de la vacuité pleinement 
fonctionnelle. Ainsi, on ne pourrait contester la véracité des phénonoumènes produits par 
les soutras, car ils ne seraient plus teintés par un discours analytique qui crée des 
différenciations, des jugements de valeur et des exclusions. 
Selon Mou, on ne peut débattre de ce qui est inclusif de tous les phénonoumènes 
sans distinction, puisque ce serait au-delà des mots. Si on ne peut les critiquer et s’ils font 
appel à ce qui est indicible, ce ne seraient pas des phénonoumènes provisoires comme ceux 
du discours analytique. Ils seraient issus de la vérité ultime et sont à la fois durables, 
flexibles, polyvalents et dynamiques. Mou définit la méthode différente comme étant « … 
un enseignement qui est distinct de la méthode analytique. […] son mode d’expression ne 
consiste pas en une explicitation analytique, mais en celle voilée du paradoxe. »
272
 Pour 
atteindre leur complet aboutissement, les doctrines issues du discours analytique doivent 
passer par l’assimilation résultant de la méthode de la fusion, de la connexion et de 
l’élimination des Soutras de la sagesse de la vacuité. Ces derniers sont bâtis avec le 
discours non analytique puisque, comme l’écrit Mou, « Utiliser la méthode du discours non 
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analytique fait émerger la véritable sagesse de la vacuité »
273
, qui est la sagesse 
transcendantale, ou sapience, expliquée et prônée par les Soutras de la sagesse de la 
vacuité. 
2.3.2 La particularité de la perfection des Soutras de la sagesse de la 
vacuité et l’enseignement parfait 
Puisque les Soutras de la sagesse de la vacuité sont importants pour le bouddhisme 
et qu’ils souscrivent à au moins un critère de l’enseignement parfait, c’est-à-dire 
l’utilisation d’un langage au-delà du langage, il est légitime de se demander s’ils sont 
parfaits au sens où Mou l’entend. En fait, il affirme que « [...] les phénonoumènes non 
contestables de la sagesse de la vacuité ne sont toujours pas ce que l’école Tiantai entend 
par enseignement parfait. »
274
 Il y aurait une certaine forme de perfection dans les 
phénonoumènes de la sagesse de la vacuité. Malgré le qualificatif de « perfection 
fonctionnelle » (zuoyong de yuan 作用的圓)275  que Mou lui assigne, la sagesse de la 
vacuité ne serait pas la perfection spécifique de l’enseignement parfait tel que défini par 
l’école Tiantai. Ce serait le rôle des Soutras de la sagesse de la vacuité qui serait parfait : 
« L’enseignement parfait de l’école Tiantai ne s’explique pas à partir de la sagesse de la 
vacuité subjective, mais à partir de phénonoumènes objectifs. La sagesse de la 
vacuité subjective est une fonction, c’est-à-dire que "le secret d’une application prodigieuse 
réside dans le cœur-esprit". »276 La sagesse de la vacuité est considérée comme subjective 
parce qu’elle est propre à l’esprit; elle est vécue de façon interne par le sujet. Une fois 
intégrée par l’esprit de celui-ci, la sagesse de la vacuité s’épanouit subtilement et 
mystérieusement par ses propres voies dans le coeur-esprit si celui-ci est paisible. La 
sagesse de la vacuité revêt une fonction en ce qu’elle est essentielle à l’accomplissement du 
potentiel bouddhique de l’être humain.  
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S’il est nécessaire d’atteindre la sagesse transcendantale des Soutras de la sagesse 
de la vacuité pour avoir accès à l’illumination, elle n’est pas un but en soi. Cette sagesse ne 
garantit pas l’illumination et le nirvana, objectifs de tout bouddhiste. Dans le même esprit, 
Mou écrit encore : « La sagesse de la vacuité ne peut compter que comme la "trame" (wei
緯) de l’enseignement parfait. La perfection de l’enseignement parfait de l’école Tiantai est 
déterminée par la "chaîne" (jing經) et la "corde principale" (wang網), c’est-à-dire par la 
question de l’existence de tous les phénonoumènes. »277 Par conséquent, même si la sagesse 
de la vacuité est essentielle, elle ne constituerait qu’une partie de l’enseignement parfait. 
Mou la compare à la trame d’une tapisserie (ou d’un tissu). Continuant sa métaphore 
textile, il fait un parallèle entre la chaîne, la corde principale et les caractéristiques de 
l’enseignement parfait déterminant sa perfection. La perfection de cet enseignement réside 
dans l’explication ontologique de tous les phénonoumènes et de leur relation à la nature de 
Bouddha. Autrement dit, la nécessité de l’existence de tous les phénonoumènes est garantie 
par le Bouddha. En effet, celui-ci aurait atteint l’illumination à travers les événements, 
petits ou grands, bons ou mauvais, qui composent la vie quotidienne. En outre, la multitude 
des êtres recèleraient en eux la nature de Bouddha, c’est-à-dire le potentiel intrinsèque 
d’atteindre la bouddhéité. Puisque l’on peut seulement devenir un Bouddha en faisant 
l’expérience des phénonoumènes que l’on rencontre, que les êtres sensibles auraient tous 
cette possibilité, alors l’existence de la totalité des phénonoumènes serait justifiée. Sans 
oublier l’identité entre le Bouddha et tout ce qui existe. Le Bouddha étant la myriade de 
choses, leur existence est alors préservée
278
. Mou spécifie : « Nous devons exposer les 
raisons de la perfection de l’enseignement parfait à partir du côté objectif de l’existence des 
phénonoumènes. Cela équivaut à suivre l’idée de la nature de Bouddha pour expliquer 
l’existence de tous les phénonoumènes » 279 . Les phénonoumènes sont ici qualifiés 
d’objectifs, car ils sont extérieurs à l’esprit. Comme nous l’avons vu précédemment, dans le 
système du Traité de la Naissance de la foi dans le Grand Véhicule (Dasheng qixin lun大
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乘起信論)280 , tous les phénonoumènes proviendraient de l’esprit véritable et constant 
(zhenchang xin 真常心)281. Cependant, cet esprit ne serait pas celui dont on parle dans le 
sens ordinaire (ou un esprit épistémique)
282; il serait l’équivalent de la nature de Bouddha. 
On se rappelle que selon l’école Weishi 283  l’être humain possède huit niveaux de 
conscience
284. Les cinq sens sont considérés comme les cinq premiers niveaux. L’esprit 
ordinaire tel que compris par les Occidentaux se rapporte plutôt à la sixième et à la 
septième conscience. En d’autres mots, il s’agit de la conscience mentale qui réagit à 
l’interaction entre l’organe sensoriel et son stimulus (sixième conscience), ainsi que l’ego 
(septième conscience)
285 . Ces consciences ne seraient pas à l’origine de tous les 
phénonoumènes. En effet, seul l’esprit véritable et constant (correspondant aussi à la nature 
de Bouddha) garantirait l’existence de ceux-ci. Cet esprit serait pur; par conséquent, il 
serait la source directe des phénonoumènes purs. Néanmoins, il donne indirectement 
naissance aux phénonoumènes souillés. En raison de sa relation complexe d’identité et de 
dissemblance avec le réceptacle karmique (ālayavijñāna,  alaiyeshi 阿賴耶識  ou la 
huitième conscience qui contient toutes les « semences » résultant des actes passés)
286
, les 
phénonoumènes impurs dépendraient de l’esprit véritable et constant pour exister, mais 
seraient créés par le réceptacle karmique
287
. Cette explication serait considérée comme la 
plus parfaite et complète dans la mesure où l’origine des phénonoumènes purs et souillés 
est possible sans être trop tordue. 
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Cette théorie de l’existence de tous les phénonoumènes à partir de la nature de 
Bouddha (ou de l’esprit véritable et constant) a aussi l’avantage d’appartenir uniquement au 
Grand Véhicule, alors que le concept de la sagesse de la vacuité est commun au Petit et au 
Grand Véhicule. Faire corps avec le Grand Véhicule serait important pour la perfection de 
l’enseignement parfait puisque, comme Mou l’écrit, « Que tous les êtres animés atteignent 
le salut est la condition du Bouddha du Grand Véhicule. Celui-ci ne doit pas laisser 
[derrière lui] la totalité des phénonoumènes [liée à] tous les êtres animés, mais il doit les 
absorber entièrement dans sa bouddhéité (fo ge 佛格), sa nature de Bouddha. »288 Le Petit 
Véhicule ne pourrait être parfait. Dès lors que l’on a la capacité de devenir un bouddha sans 
compassion pour la douleur de tous les êtres, sans désir sotériologique, cela ne s’accorderait 
pas avec un enseignement parfait. Le Bouddha du Grand Véhicule serait doué d’une 
sensibilité qui lui permet de se sentir uni aux autres êtres animés. Conséquemment, ne 
faisant qu’un avec eux, il n’atteindrait le nirvana que si les autres sont aussi à ce stade. Ses 
phénonoumènes et les leurs seraient les mêmes, appartenant à tous et les liant les uns aux 
autres.  
Toutefois, ce n’est pas parce qu’une doctrine fait partie du Grand Véhicule qu’elle 
peut automatiquement se classer dans la catégorie de l’enseignement parfait. Selon Mou, 
même les notions de réceptacle karmique et de matrice de l’Ainsi-Venu (tathāgatagarbha, 
rulai zang如來藏 ou terme équivalant à la nature de Bouddha)289, qui font pourtant partie 
du Grand Véhicule, « […] ne constituent pas, en fin de compte, l’enseignement parfait, 
selon la classification des enseignements de l’école Tiantai »290, car elles sont limitées. La 
doctrine du réceptacle karmique ne pourrait pas expliquer clairement l’apparition des 
phénonoumènes purs. Quant à l’enseignement de la matrice de l’Ainsi-Venu, il utiliserait 
un langage analytique, ce qui ne serait pas compatible avec l’enseignement parfait.  
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On voit émerger chez Mou un intérêt profond pour le discours non analytique. Il 
s’en sert souvent pour classer les philosophies, pensées et enseignements comme 
appartenant ou non à la catégorie de l’enseignement parfait. Il renchérit : « […] dès qu’on 
utilise la méthode analytique pour expliquer la question de l’existence des phénonoumènes, 
c’est un système déterminé; en tant que tel, il a les caractéristiques limitées (xianding xiang 
限定相) d’un système »291. Par systèmes, Mou entend les systèmes doctrinaux, c’est-à-dire 
l’ensemble ordonné des théories qui forme un enseignement. C’est un terme assez général 
et large. Le langage et son produit, le système, possèderaient des limites. Qu’ils tentent de 
décrire le fonctionnement de la pensée, d’une société ou du monde, ils ne pourraient recréer 
tous les liens, les causes et les effets possibles. Ils n’auraient la capacité d’explorer un 
phénomène que sous un certain angle, ce qui limite l’amplitude et la richesse de la réalité. 
L’aspect dynamique et multifacette du phénomène serait réduit à une description étriquée 
par comparaison. L’existence des phénomènes est un sujet complexe et subtil qui ne 
pourrait être limité par un système issu de la méthode analytique sans que son intégrité en 
subisse des dommages. 
Un enseignement devrait être compris et transmissible pour être utile. Une 
communication claire exige l’emploi d’un raisonnement systématique. Or, Mou souligne 
que lorsqu’il s’agit de l’enseignement parfait, ce système doit être différent de façon à 
éliminer les défauts qui lui sont propres. Il retient donc le concept de « système sans les 
caractéristiques d’un système » (xitong er wuxitong xiang系統而無系統相). Remarquons 
que cette formule est construite comme les paradoxes abordés plus tôt
292
. En effet, les deux 
termes de l’énoncé sont les mêmes, mais sont séparés par une particule négative. Par 
conséquent, ils sont en contradiction. L’utilisation de ce paradoxe aurait pour but de faire 
passer le lecteur à un autre état mental. Ainsi, le premier terme de l’énoncé se situerait à un 
niveau de perception différent du second. Autrement dit, on indique d’abord l’objet de 
façon analytique pour qu’on puisse le reconnaître. Ensuite, on spécifie son altérité de 
manière à ce que le lecteur dépasse la signification conventionnelle du terme. Ainsi, ce 
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système n’aurait pas le caractère spécifique par lequel on définit un système puisqu’il serait 
obtenu par le langage non analytique. Dans le même ordre d’idées, Mou écrit : 
Si l’on veut véritablement expliquer l’enseignement parfait, il faut 
absolument utiliser la méthode non analytique. Expliquer l’enseignement 
parfait en ce qui a trait à l’existence des phénonoumènes grâce à la méthode 
non analytique est différent du Bouddha exprimant la sagesse de la vacuité 
par cette même méthode. C’est-à-dire que l’explication relative à l’existence 
des phénonoumènes a un contenu, constituant donc toujours un 
enseignement. En tant que tel, c’est un système. Cependant, il n’a pas les 
caractéristiques d’un système. C’est un système parce qu’il donne des 
explications concernant la nature de Bouddha et l’existence des 
phénonoumènes. Or, comme il utilise la méthode non analytique, il n’a pas 
les limites d’un système. En fait, un système qui n’en a pas les 
caractéristiques devient alors un paradoxe. 
293
  
La connaissance reliée à la sagesse de la vacuité ainsi qu’à l’enseignement parfait est 
transmise par un discours non analytique. Toutefois, étant donné que les Soutras de la 
sagesse de la vacuité n’ont pas de contenu à intellectualiser, ils n’auraient pas besoin de 
système. En ce sens, ils seraient différents de l’enseignement parfait, qui en tant que 
doctrine se doit de communiquer un contenu intelligible. Selon Mou, tout enseignement se 
devrait d’être considéré comme un système puisqu’il est organisé, cohérent et fait état des 
différentes relations entre les concepts le composant. Toutes ces caractéristiques sont 
nécessaires pour qu’il puisse être appréhendé. Mou croit qu’un système sans les 
caractéristiques d’un système ne serait pas difficile à concevoir : « Premièrement, nous 
devons comprendre ce qui se nomme "système". Si on peut avoir une compréhension claire 
et précise de ce que c’est, alors le principe "d’un système sans les caractéristiques d’un 
système" apparaît naturellement »
294. Cette description n’entre pas dans les détails. Malgré 
l’affirmation de Mou, la compréhension de ce concept n’est pas accessible à tous sans 
effort. Comme nous venons de le voir, ce type de raisonnement systématique qu’utiliserait 
l’enseignement parfait peut s’expliquer si on saisit d’abord la signification usuelle du terme 
« système ». Ainsi, on pourra penser au-delà des limitations décriées par Mou, comme le dit 
Thoraval : « permettant de conjuguer la rigueur d’une réflexion systématique et la 
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possibilité de son dépassement "paradoxal". »
295
 Grâce au discours non analytique, les 
explications à propos de la nature de Bouddha et de l’existence des phénonoumènes sont 
incluses dans un système qui n’a pas les signes distinctifs d’un système. Par conséquent, 
cela lui permet de ne pas avoir les limites des systèmes issus du discours analytique. Ce 
type de système n’ayant pas la forme conventionnelle d’un système serait l’équivalent d’un 
paradoxe
296. Non seulement l’énoncé qui le désigne est un paradoxe, mais ce qu’il désigne 
en est aussi un. C’est un système, car il propose une démonstration de l’existence des 
phénonoumènes ainsi que son lien avec la nature de Bouddha. Simultanément, il ne serait 
pas un système puisqu’il n’emploie pas le langage habituel des systèmes, c’est-à-dire le 
discours analytique. Ce système sans les caractéristiques d’un système aurait pour avantage 
de ne pas créer d’attachement, en particulier aux concepts, et d’éviter de mettre l’accent sur 
la théorisation. 
Toutefois, sans système préalable, l’enseignement à transmettre ne serait que 
désordre
297
. Conséquemment, il faudrait avoir pour base un système avant de parvenir à un 
développement au-delà du système. Ce n’est pas parce qu’un système n’a pas la forme 
déterminée de celui-ci qu’il est sans cohérence. Le degré le plus élevé de communication de 
l’indicible ne s’atteindrait pas par le système ou l’analyse ordinaire, mais plutôt par ce que 
Mou considère comme un instrument supérieur : les systèmes sans le caractère spécifique 
du système et la logique discursive non analytique. Aux dires de Mou, cette structure de 
système particulière a sa pertinence : 
Puisqu’elle est sans les caractéristiques d’un système, alors elle n’est pas 
contestable. C’est ce qui en fait [un outil idéal pour transmettre] 
l’enseignement parfait. En atteignant la sphère de cet enseignement, tous les 
phénonoumènes sont disposés plats et lisses; tous les grands et petits tertres 
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formés par les doctrines provisoires sont dissous en terre plate. Ainsi, la 
catégorie de l’enseignement parfait n’est plus un autre système alternatif; il 
n’a plus la forme particulière d’un système, et ne peut donc pas être 
contestable.
298
 
Un pareil système permettrait d’atteindre la perfection dans la communication d’un 
message. En effet, puisqu’il inclurait tous les phénonoumènes émergeant des soutras, il n’y 
aurait rien à débattre et à démentir. Une proposition formulée selon le discours analytique à 
l’intérieur d’un système peut toujours être contredite par des arguments linguistiques ou 
logiques. Ainsi, ce sont des systèmes alternatifs les uns par rapport aux autres. Autrement 
dit, ils s’excluraient mutuellement, comme l’explique N. Serina Chan: « An alternative 
system leaves out its opposition and cannot be said to reveal the complete, ultimate truth or 
reality; what can be contested is not the absolute. »
299
  De cette manière, un énoncé issu 
d’un discours non analytique inclus dans un système sans les signes distinctifs d’un 
système se situerait hors du raisonnement ordinaire, profitant d’un état mental autre. Il 
existerait par des jeux de langage qui ne pourraient être démentis de manière rationnelle. Ce 
faisant, l’enseignement parfait acquerrait la perfection de sa transmission lorsqu’aucune 
réfutation n’est possible. Il ne serait alors pas un système alternatif puisqu’en cet ultime 
enseignement se fonderaient tous les phénonoumènes et toutes les doctrines provisoires
300
. 
En fait, il ne les annihilerait pas : il les engloberait. Cela aurait pour résultat de promouvoir 
l’enseignement parfait comme seul système valable puisqu’il les contient tous. 
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2.3.3 L’adéquation entre le Soutra du Lotus (Saddharma pundarīka sūtra, 
Fahua jing法華經) et l’enseignement parfait 
Selon Mou, l’enseignement parfait301 serait introduit par le Soutra du Lotus302. Il 
écrit : « Le Soutra du Lotus, en lui-même, n’a pas un contenu exceptionnel; le texte est très 
simple, il n’inclut pas de procédé propre au discours analytique »303. Cet écrit présente 
effectivement plusieurs paraboles. Il n’y a donc ni hypothèses, ni argumentations. Les 
descriptions, les personnages et les actions ont un caractère fortement fantastique, très loin 
du quotidien du commun des mortels. Pourtant, ce soutra ne serait pas seulement un récit 
imaginaire : il révèlerait l’enseignement parfait aux êtres sensibles. Sous les airs 
fantasmagoriques du texte, Mou perçoit la discussion d’une problématique : « Dans le 
Soutra du Lotus, la principale question à régler est celle du provisoire (quan權) et du réel 
(shi實). Tous les discours analytiques sont provisoires et seuls les discours non analytiques 
sont réels »
304
. Le provisoire, ce sont tous les phénonoumènes qui sont sujets aux 
changements, qui naissent, s’endommagent, meurent et sont inconstants. De son côté, le 
réel est permanent puisqu’il se rapporte à la réalité ultime. Le discours analytique 
appartiendrait au provisoire, car il est contestable. De plus, selon le point de vue, il peut être 
véridique ou faux. Par exemple, on pourrait dire que les animaux ont des droits puisqu’ils 
ressentent la douleur et souffrent. Or, on peut aussi soutenir l’hypothèse inverse, car ils ne 
peuvent agir selon des devoirs (notion qui va de pair avec celle de droits). Même en nous 
basant sur les connaissances les plus récentes, ces deux propositions sont valables et 
véridiques; pourtant, elles se contredisent. Dans le futur, avec un savoir ou une sagesse plus 
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poussés, l’une de ces perspectives pourrait devenir fausse. Mou qualifie le discours non 
analytique de réel (par opposition à provisoire), car il est permanent et non contestable. Par 
contre, ce ne sont pas tous les discours non analytiques qui décrivent le réel. Par ailleurs, il 
existe plusieurs niveaux de discours non analytique. Il ne suffit pas qu’un discours soit 
classé dans cette catégorie pour pouvoir véhiculer le réel. 
La question du provisoire et du réel est résolue par ce soutra d’une manière 
particulière. Les Soutras de la sagesse de la vacuité emploient la technique de la fusion, de 
la connexion et de l’élimination (rongtong taotai 融通淘汰 ) 305  pour se défaire de 
l’attachement aux enseignements passés du Bouddha. À l’image de ceux-ci, le Soutra du 
Lotus a recours au concept d’élucidation (jueliao 決了) ou encore « ouvrir un passage à la 
compréhension » : « L’élucidation a pour utilité de dissoudre (huachu 化除) l’attachement 
et le confinement (fengbi 封閉) des êtres animés »306. L’action d’élucider permettrait de 
relâcher le provisoire, autorisant les êtres sensibles à le percevoir, à le cibler et à s’en 
défaire; révélant ainsi le réel. Ici, il ne s’agirait pas seulement de supprimer l’attachement 
aux enseignements du Bouddha, mais tous les attachements que la multitude des êtres ont 
développés envers les divers phénonoumènes de leur monde. On pourrait se libérer du 
confinement que ces attachements créent en isolant un être dans son monde de 
phénonoumènes provisoires. En atteignant l’illumination, l’individu comprendrait que tout 
est interrelié, que les phénonoumènes émanant de tous les êtres sont aussi les siens, ouvrant 
de la sorte sur les autres et brisant le confinement. Nous approfondirons ce sujet un peu 
plus loin
307. Le provisoire et le réel ne s’opposent pas; ils ont besoin l’un de l’autre pour 
s’accomplir : « Puisque le provisoire ouvre [la faculté] d’élucider, alors, l’immédiat est le 
réel. »
308
 C’est l’apprentissage que l’on ferait grâce aux phénonoumènes provisoires qui 
nous permettrait de progresser vers le nirvana. En effet, sans le quotidien et ses illusions, 
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nous ne pourrions jamais parvenir à l’illumination et à l’appréhension du réel. L’expression 
« tous les phénonoumènes sont semblables à la loi du Bouddha » (yiqiefa jie shi fofa一切
法皆是佛法) synthétiserait bien cette notion puisque tous les phénonoumènes que l’on 
rencontre dans le quotidien rendraient possible l’accession à la bouddhéité. Une fois que 
nous avons ouvert un passage à la compréhension, le réel serait devant nous, perceptible en 
tout temps à travers ce qui est provisoire. S’il n’y a pas élucidation, alors on ne 
transcenderait pas l’illusion des phénonoumènes, c’est-à-dire qu’on entretiendrait le désir, 
la douleur, l’attachement, etc. Par conséquent, on n’accèderait pas à l’illumination. 
Comme nous venons de le voir, le réel et le provisoire sont nécessaires et ont tous 
deux leurs importances, ainsi ni l’un ni l’autre n’est superflu. Mou écrit: « L’école Tiantai 
utilise la méthode non analytique pour élucider tous les phénonoumènes [émanant] du 
discours analytique, causant aussi leur libération. Par conséquent, chacun d’eux peut être 
maintenu, aucun d’eux ne peut être supprimé. »309 Les premiers enseignements du Bouddha 
furent énoncés à l’aide d’un discours analytique, engendrant des phénonoumènes 
provisoires. Par la suite, l’école Tiantai se serait servie du discours non analytique du 
Soutra du Lotus pour ouvrir un passage à la compréhension de tous ces phénonoumènes. 
Mou compare l’effet de ce soutra à une critique, un jugement et une décision envers les 
dharmas précédemment appris
310
, prenant soin de ne jamais en éliminer un. Mou affirme : 
« Pour atteindre la bouddhéité, on ne peut pas délaisser un seul phénonoumène; il faut donc 
en maintenir l’existence. »311 Selon la vision sotériologique des écoles mahayanistes, la 
préservation de tous les phénonoumènes, c’est-à-dire la totalité des phénonoumènes purs et 
impurs composant notre univers, est primordiale pour atteindre la bouddhéité.  
Appliquant l’idée de conserver tous les phénonoumènes sans distinction, 
l’enseignement parfait ne rejette pas les autres doctrines bouddhiques. Mou commente : 
« L’enseignement parfait ne se sépare pas des trois enseignements précédents312. Atteindre 
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la bouddhéité, c’est l’atteindre en s'identifiant (ji即)313 aux êtres animés des neuf mondes 
de dharma (dharmadhātu, jiu fajie九法界)314; il n’y pas un seul phénonoumène que l’on 
puisse délaisser. […] La nature de Bouddha préserve l’existence de tous les 
phénonoumènes. »
315
 Comme nous venons de le mentionner, l’enseignement parfait 
englobe tous les enseignements du Bouddha sans discrimination. On deviendrait Bouddha 
non seulement au travers des phénonoumènes qui nous composent et de ceux que l’on 
produit
316, mais aussi par ceux des êtres animés des neuf mondes, c’est-à-dire l’entièreté 
des créatures sensibles (les êtres infernaux, les esprits affamés, les animaux, les démons, les 
hommes, les esprits célestes, les auditeurs, les pratyekabouddhas, les bodhisattvas), à 
l’exclusion des bouddhas qui ont déjà atteint le nirvana. Ces catégories représentent la 
totalité des êtres n’ayant pas accompli la bouddhéité. Ceux-ci génèrent des phénonoumènes 
par leurs choix et leurs actes. Ces phénonoumènes, à leur tour, influencent le monde dans 
lequel la multitude des êtres vit, donnant forme à la culture, la société, les préjugés, etc. Par 
immersion dans la dimension empirique, tous les êtres seraient alors façonnés par le jeu 
complexe des causes et des effets. Par conséquent, chaque phénonoumène est important 
puisque ce sont eux qui permettent aux êtres d’atteindre l’illumination. Autrement dit, ce 
serait à travers les phénonoumènes rencontré au cours d’une vie que l’on pourrait 
apprendre, pratiquer et faire l’expérience des enseignements prodigués par le Bouddha. 
Ainsi, pour que chaque être sensible parvienne à la bouddhéité, chaque phénonoumène doit 
être pris en compte, puisque chaque phénonoumène aurait le potentiel de rapprocher un être 
du nirvana. Les bouddhas, étant sages et pleins de compassion, connaissent cette exigence.  
Le Soutra du Lotus est grandement estimé par les bouddhistes du Mahayana. Mou 
suggère qu’ : « Ouvrir le provisoire et manifester le réel sont les intentions du Bouddha, 
c’est pourquoi l’école Tiantai raconte que le Soutra du Lotus est le point central du 
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bouddhisme »
317
. Étant donné que les objectifs de ce soutra seraient les mêmes que ceux du 
Bouddha, il serait considéré par l’école Tiantai comme étant l’achèvement ultime du 
bouddhisme. C’est aussi la raison pour laquelle il est désigné comme étant la base de 
l’enseignement parfait. Selon Mou, il devrait encore être combiné avec les Soutras de la 
sagesse de la vacuité pour constituer véritablement l’enseignement parfait : « On ajoute les 
phénonoumènes non contestables [émergeant] des Soutras de la sagesse de la vacuité à 
ceux [issus] du Soutra du Lotus : une chaîne, une trame. L’enseignement parfait, c’est 
justement ces deux phénonoumènes non contestables s’unissant ensemble »318. Ces deux 
soutras sont les seuls à être écrits avec le discours non analytique et, par ce fait, sont les 
seuls à produire des phénonoumènes non contestables
319. S’appuyant l’un sur l’autre, ils 
donnent corps à l’enseignement parfait.  
Ainsi, non seulement la théorie de l’enseignement parfait garantit l’existence de 
tous les phénonoumènes purs et impurs, mais elle préserve aussi la perfection de son 
message par l’usage du discours non analytique. En effet, la logique discursive dite 
analytique, plus près de notre usage ordinaire du langage, serait contestable, c’est-à-dire 
qu’elle pourrait être contredite et prouvée fausse. En outre, elle crée aussi des distinctions 
qui ne siéent guerre à l’enseignement parfait puisque celui-ci se voudrait un système non 
pas alternatif, mais compréhensif, autrement dit qui embrasse tout (que ce soit la totalité des 
phénonoumènes ou des enseignements du Bouddha). Conséquemment, l’enseignement 
parfait emploie la seule méthode langagière qui lui permette de transmettre son message 
parfait tout en gardant une forme parfaite : un véhicule parfait pour un contenu parfait.  
D’autres écrits utilisent le discours non analytique pour communiquer leurs idées. 
Néanmoins, ce sont souvent des parties intégrées à l’intérieur d’un texte analytique. Mou 
affirme donc que le bouddhisme contient les exemples les plus probants de ce mode 
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discursif. Les Soutras de la sagesse de la vacuité, par exemple, font aussi usage de la 
méthode non analytique. Leur fonction consiste à éliminer l’attachement que l’on pourrait 
ressentir face aux enseignements bouddhiques précédents. Ceux-ci furent d’ailleurs 
véhiculés par le discours analytique; leur forme est donc imparfaite et leur message 
contestable. Corollairement, les Soutras de la sagesse de la vacuité supprimeraient la 
dépendance à un langage faillible, à des enseignements incomplets et à l’illusion que les 
phénonoumènes sont permanents. Cependant, ils ne sont qu’un outil, une partie de 
l’enseignement parfait. Naturellement, l’utilisation du discours non analytique ne suffit pas 
pour faire de textes quels qu’ils soient un enseignement parfait. 
Conséquemment, si la méthode non analytique est un critère essentiel pour définir 
l’enseignement parfait, ce n’est pas le seul. En effet, la perfection de l’enseignement parfait 
est aussi due à ce que Mou appelle son « ontologie », c’est-à-dire à son explication de la 
conservation des tous les phénonoumènes à travers la nature de Bouddha. C’est aussi ce qui 
a attiré l’attention de Mou en regard du concept de summum bonum, autrement dit, le 
parfait ratio entre la vertu et le bonheur. En effet, l’être humain ferait l’expérience du 
bonheur à travers le monde phénoménal. En garantissant l’existence de tous les 
phénonoumènes, l’enseignement parfait permet aux êtres sensibles de goûter la félicité. 
Conséquemment, Mou réforme la théorie kantienne du summum bonum en supprimant la 
nécessité de Dieu qui veille à l’équilibre entre les actes vertueux et le bonheur, la vertu 
nous rendant digne de la béatitude. Dans le prochain chapitre, nous examinerons le concept 
de summum bonum chez les stoïciens et les épicuriens, pour ensuite nous pencher sur la 
vision de Kant. Enfin, nous analyserons les propositions de Mou, qui veut réformer ce 
concept pour en éliminer les faiblesses laissées par Kant. Évidemment, il le fera en 
s’appuyant sur la notion de l’enseignement parfait. 
 
  
3. La notion kantienne de summum bonum à la lumière 
de l’enseignement parfait 
Dans cette section, nous ferons principalement référence au dix-septième chapitre 
du livre Dix-neuf conférences sur la philosophie chinoise (Zhongguo zhexue shijiu jiang 中
國哲學十九講)320, mais nous nous appuierons aussi sur le livre Théorie du Bien parfait 
(Yuanshan lun 圓善論)321 et les articles Introduction à la théorie du Bien parfait (Yuanshan 
lun xu圓善論序)322 et La direction de la théorie du Bien parfait (Yuanshan lun zhiyin 圓善
論指引)323, tous écrits par Mou après 1983. Nous allons d'abord définir brièvement la 
notion de Souverain Bien ainsi que les concepts qui y sont liés; de cette façon, les termes 
qui seront employés par la suite seront plus clairs et le propos de ce chapitre plus 
intelligible, ne menant pas à certaines confusions de sens. Kant et Mou font référence à 
plusieurs reprises aux racines de cette théorie existant depuis la Grèce antique. Plus 
particulièrement, ils critiquent les thèses des stoïciens
324
 et des épicuriens
325
. 
Naturellement, ils ont leurs propres interprétations. Il est donc nécessaire que nous nous 
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intéressions aux explications que prodiguent Mou et Kant sur les hypothèses stoïciennes et 
épicuriennes. Une fois que nous aurons analysé leurs critiques concernant ces antiques 
concepts, nous nous pencherons sur leur interprétation de la notion du summum bonum 
(höchstes Gut). Nous ne prétendons pas ici être des spécialistes de Kant. Cependant, son 
influence sur Mou étant indéniable, il est primordial d’en approfondir la pensée. Cela nous 
permettra de comprendre les modifications que Mou propose sur les bases des théories 
kantiennes. Ensuite, nous explorerons la transformation qu’apporte Mou au concept de 
Souverain Bien à partir de la théorie bouddhique de l’enseignement parfait. 
Mou affirme qu’il est possible, grâce à certaines idées appartenant à l’enseignement 
parfait, de clarifier le propos de Kant. Ce faisant, il affranchit la théorie du Souverain Bien 
du postulat de Dieu, que Kant perçoit comme nécessaire. Cette modification est très 
importante historiquement, car Mou démontre qu’il peut y avoir un dialogue fertile entre les 
idées de philosophes de différents horizons, y compris les penseurs contemporains de 
culture chinoise
326. Conceptuellement, c’est aussi un avancement puisque Mou prouve que 
la notion d’enseignement parfait peut-être appliquée à une théorie (dans ce cas, le 
Souverain Bien) et en résoudre les impasses. Soulignons qu’il utilisera cette notion 
perfectionnée de summum bonum pour promouvoir la supériorité du confucianisme sur le 
bouddhisme en hiérarchisant les théories. 
Le summum bonum représente pour Mou l’apogée 327  de la philosophie 
occidentale
328 . Similairement, l’enseignement parfait serait le point culminant de la 
                                                 
326
 Rappelons qu’à ce moment, en 1970-80,  la culture chinoise traditionnelle, celle qui subsiste hors Chine, 
essaie de se redéfinir; elle souffre d’un ego blessé qui n’ose plus se prétendre supérieur ou même l’égal des 
prouesses dont on acclame l’Occident. L'utilisation de théories kantiennes et bouddhiques faite par Mou dans 
une même élaboration théorique démontre la possibilité de participer à la construction du monde intellectuel 
sur un pied d’égalité avec les autres cultures dominant ce domaine. En effet, ce penseur se penche sur des 
questions qu'il considère comme universelles, c'est-à-dire essentielles à toutes traditions. De plus, il utilise les 
outils et théories qu'il juge efficaces, peu importe leur provenance culturelle. 
327
 Mou fait écho à Kant en déplorant le manque d’approfondissement et de recherches à ce sujet par les 
philosophes occidentaux de leurs temps. Voir Mou, Zongsan. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學
十九講 (Dix-neuf conférences sur la philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. et p.371-372. 
Voir aussi Kant, Immanuel. 1984. Critique de la raison pure. 10e éd. ed. Paris: P.U.F. p.171. 
110 
philosophie chinoise
329. C’est pourquoi Mou désire approfondir les concepts de Souverain 
Bien et d’enseignement parfait. Il affirme que la relation entre la vertu et le bonheur est une 
idée universelle, présente dans plusieurs cultures. Cette idée est aussi connue sous le nom 
de Souverain Bien ou encore, selon la traduction de Mou, de Bien parfait (yuan shan 圓
善)330 : 
Kant nomme le « Bien le plus élevé » [le bien] qui a les deux [la vertu et le 
bonheur] réunis synthétiquement. Le « plus élevé » a deux significations : 
l’une est le suprême (jiuji究極)331, l’autre est le parfait (yuanman圓滿)332. 
Ici, on choisit la signification de parfait. Par conséquent, dans la philosophie 
morale de Kant, le « Bien le plus élevé » se traduit mieux par le « Bien 
parfait
333
 », le sens étant précisément le bien parfait et entier.
334
 
Mou explique que le terme « suprême » n’exprime pas adéquatement l’idée de Kant. 
Il considère l’appellation de Bien parfait plus appropriée, car il ne s’agit pas d’un bien 
enviable parmi tant d’autres, mais du bien le plus élevé, le plus complet qu’un être humain 
peut désirer obtenir. Ce bien consiste en une relation proportionnée entre la vertu et le 
bonheur. Mou, Kant, les épicuriens et les stoïciens utilisent tous une définition analogue du 
Souverain Bien. C’est plutôt le sens accordé aux éléments (vertu et bonheur) qui le 
composent qui varie, ainsi que les conditions qui garantissent l’union de ces deux concepts. 
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Naturellement, dans ce chapitre, nous ferons souvent référence à la vertu et au 
bonheur. Cependant, ces termes n’ont pas la même signification selon le penseur qui les 
utilise. Selon les stoïciens, le bonheur se définit par une sensation agréable de nature 
morale. Elle serait d’ailleurs intimement liée à une action de ce type. Quant à la vertu, elle 
serait entière et parfaite puisque l’être humain aurait uniquement besoin d’elle pour 
atteindre le bonheur. Pour les épicuriens, le bonheur prend plus d’importance que les 
vertus. Celles-ci ne sont que des outils qui aident à atteindre le bonheur. La félicité consiste, 
pour les épicuriens, en un plaisir stable issu d’une absence de douleur physique et mentale. 
Pour ce qui est de Kant, il définit la béatitude comme suit : « Le bonheur est l’état, dans le 
monde, d’un être raisonnable pour qui, dans toute son existence, tout marche à souhait et 
selon sa volonté, et il repose par conséquent sur l’accord de la nature avec la fin entière 
qu’il poursuit, et par là même avec le fondement essentiel de la détermination de sa 
volonté. »
335
 La félicité ferait partie du monde empirique. Elle se manifesterait lorsqu’une 
personne fait l’expérience d’une harmonie entre ce qui est désiré et ce qui est vécu. La 
moralité, quant à elle, consiste pour lui en actes qui sont en accord avec la loi morale. Mou 
définit le bonheur de façon semblable à Kant. La félicité s’expliquerait à partir de 
l’existence de l’individu. Elle consisterait en la concordance agréable entre la réalité 
naturelle (circonstances extérieures rencontrées) et les aspirations de cet individu
336
. Mou 
se distingue toutefois dans sa définition de la vertu, car il fait surtout référence aux vertus 
cardinales confucianistes : humanité ou bienveillance (ren 仁), sens du juste (yi義), respect 
(li禮) et sagacité (zhi知)337. Toutes émanent de la nature intrinsèque. 
Si le Bien parfait interpelle tant Mou, c’est parce que la morale, et par conséquent la 
vertu, est au cœur de la philosophie confucianiste. Par contre, de l’avis de Mou, le sacrifice 
visant la réalisation de la probité, sans la récompense du bonheur, ne serait un attrait pour 
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personne
338. La félicité serait désirée et recherchée par tous les êtres humains. Qu’en est-il 
de la joie émanant d’actions égoïstes? Ne serait-elle pas moins satisfaisante et d’une durée 
plus courte? Le bonheur basé sur la moralité ne serait-il pas la seule vraie béatitude? Afin 
de répondre à ces questions, une réflexion sur la valeur d’une vie morale sans joie ou sur le 
plaisir sans rectitude éthique s’impose. Pour Kant, il est évident que ces deux éléments, la 
vertu et le bonheur, vont de pair : 
Que la vertu (en tant qu’elle nous rend dignes d’être heureux) soit la 
condition suprême de tout ce qui peut nous paraître désirable, partant, aussi, 
de toute notre recherche du bonheur, partant, qu’elle soit le Bien suprême, 
c’est ce qui a été prouvé dans l’Analytique. Mais elle n’est pas encore pour 
cela le bien complet et achevé, en tant qu’ob-jet de la faculté de désirer 
d’êtres raisonnables et finis; car, pour être ce bien, il est exigé que s’y ajoute 
le bonheur, et, à vrai dire, pas seulement aux yeux intéressés de la personne 
qui se prend elle-même pour fin, mais même au jugement d’une raison 
impartiale, qui considère la vertu en général dans le monde comme une fin 
en soi.
339
 
La vertu aurait un statut privilégié. En effet, elle serait la condition suprême qui permet à un 
individu de considérer des actes, des paroles ou des objets comme souhaitables. Cependant, 
aux yeux de Kant et de Mou, la vertu ne représente pas en elle-même le Bien parfait. Il faut 
lui allier un sentiment positif de bien-être pour que le summum bonum puisse se réaliser. La 
relation entre la vertu et le bonheur serait essentielle autant pour ceux qui poursuivent la 
félicité que pour ceux qui préconisent le sens moral avant tout. Si les actes non vertueux 
apportaient un plaisir d’une qualité et d’une durée comparables à celui découlant des 
actions fondées sur des principes moraux, l’être humain ne trouverait plus de justification à 
agir vertueusement. Il doit donc y avoir une satisfaction particulière à effectuer un geste 
moral puisque l’être humain continue de s’y intéresser. La vertu devrait avoir sa raison 
d’être pour que la pensée confucianiste puisse subsister et continuer d’essaimer ses fruits. 
Dans la vision idéaliste du monde de Mou, le bien-être issu de la moralité peut s’étendre à 
la famille, à la communauté, au monde, garantissant l’harmonie et la paix qui sont elles-
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mêmes perçues comme des déclinaisons de la félicité. Lorsque la vertu est au cœur du 
quotidien, elle permettrait une cohésion de la société, elle assurerait aux êtres humains de 
pouvoir vivre côte à côte.  
 
3.1. Le Souverain Bien dans la Grèce antique 
Dans l’Antiquité, ce sont surtout les stoïciens et les épicuriens qui relient les 
concepts de probité et de béatitude
340
. Cette ligne de pensée est centrale à leur philosophie. 
Mou s’est intéressé à leurs théories pour deux ordres de raisons. D'abord, parce que Kant 
les critique. Ensuite, parce que ces théories auraient des visions opposées de la nature de la 
relation entre les deux éléments qui composent le Souverain Bien. En effet, l’une donnerait 
préséance à la vertu et l’autre au bonheur. Les stoïciens autant que les épicuriens ne 
maintiendraient pas l’équilibre entre la vertu et le bonheur 341 . Et pour cause, un des 
éléments dominerait complètement l’autre, lui enlevant son indépendance. Pour cette 
raison, Mou considère que le Souverain Bien chez ces anciens philosophes grecs n’est pas 
celui qu’il considère comme important. En outre, comme nous l’expliquerons plus loin342, il 
interprète le summum bonum de ces deux écoles de pensée comme comportant une relation 
analytique entre la vertu et le bonheur, plutôt qu’une relation synthétique. Il la dit 
analytique, car les notions de vertu et de bonheur ne peuvent être déduites l’une de l’autre. 
En outre, leur ratio, l’un par rapport à l’autre, n’a aucune garantie d’être proportionnel. 
Chez les stoïciens, le bonheur n’existe pas par lui-même, il n’a pas de sens 
indépendamment de la vertu; seule la moralité est importante. À l’opposé, les épicuriens 
ont placé la félicité au-dessus de tout, laissant la vertu n’être qu’un outil de celle-ci343. 
                                                 
340
 Ibid. p.232. 
341
 Mou, Zongsan. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講  (Dix-neuf conférences sur la 
philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.373. 
342
 Infra même chapitre, p.124.  A5554 
343
 Jason Clower illustre bien les positions des stoïciens et des épicuriens dans l’interprétation de Mou. Voir 
Clower, Jason T. 2010. The unlikely Buddhologist : Tiantai Buddhism in Mou Zongsan's new Confucianism. 
Edited by Makeham, John. Vol. 2. Boston: Brill., p.201, note de bas de page 55. 
114 
Pourtant, empiriquement et logiquement, rien n’associe la vertu et la béatitude. Une relation 
analytique serait incompatible avec les théories de Kant et celles de Mou.  
3.1.1 Le bonheur à travers la vertu 
Commençons par les stoïciens. Mou affirme que cette doctrine « fait de la vertu son 
fondement »
344
. Le sens moral semble particulièrement important pour les philosophes du 
Portique. Pour eux, la moralité prime puisque l’homme qui applique ses principes moraux 
serait aussi empli de bien-être. La vertu demeurerait la seule condition nécessaire à 
l’atteinte de la félicité. Celle-ci serait donc inséparable de la moralité. Le Bien parfait 
s’atteindrait par l’application des principes moraux. Le Souverain Bien, objectif ultime et 
parfait, consisterait en la relation entre la vertu et le bonheur. Par conséquent, si le bonheur 
découle uniquement de la pratique de la moralité, la réalisation du Souverain Bien 
dépendrait entièrement des actes vertueux. Mou a donc raison de souligner l’importance de 
la vertu pour les philosophes du Portique. En effet, selon leur perception de la réalité, le 
Bien parfait est issu de la raison, c’est-à-dire de l’esprit plus lucide de l’être humain. Celui-
ci comprendrait le monde comme un ensemble interrelié et agirait en accord avec la nature. 
De la perception de cette harmonie combinée au discernement naîtrait la vertu ou l’action 
juste.  
Par « nature », les stoïciens entendent les manifestations primitives et intrinsèques 
au corps physique (les pulsions et les désirs animaux, la douleur, la faim, etc.), mais pas 
uniquement. À l’évidence, ils prennent en compte le fait que la nature a fait évoluer l’être 
humain vers ce qu’il est, c’est-à-dire un animal doué de raison. Au-delà de ses dispositions 
instinctives, l’humanité deviendrait consciente d’une autre dimension possible au choix de 
ses actions. Les philosophes du Portique prétendent que certains actes reposent sur les 
tendances naturelles d’une personne, autrement dit, sa personnalité. Ensuite, d’autres 
décisions seraient motivées par la connaissance des résultats qui en découleront. Si elles 
s’accordent avec la nature dans ses différents degrés et si cette harmonie reste constante, 
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alors il en résulterait une compréhension du bien véritable. Muller décrit clairement cet 
équilibre entre les différentes manifestations naturelles : 
[…] une mutation dans la perception par l’animal rationnel de ce qu’est une 
conduite digne de lui : au-delà de l’accord avec la nature de chaque catégorie 
particulière de choix, il perçoit en effet un accord de rang plus élevé ou une 
cohérence des différentes catégories de choix, à la fois entre elles et avec 
l’ordre entier de la nature. Et le Souverain Bien consiste précisément dans 
cet accord, exprimé de façon redondante par les termes d’harmonie, d’ordre 
et de convenance.
345
 
Le summum bonum se manifesterait quand il y a harmonie entre la nature animale, les 
tendances naturelles d’une personnalité, la nature raisonnable de l’être humain, ainsi qu’un 
équilibre à l’intérieur de chacune de ces catégories, en plus d’un accord avec les 
circonstances et les conditions rencontrées. La vertu n’aurait pas besoin d’être promue par 
une récompense quelconque ou par une motivation autre que la satisfaction d’être 
accompli, car l’acte vertueux comblerait immanquablement et plus profondément que 
n’importe quel autre bien. La conscience d’effectuer un acte vertueux, d’être une personne 
morale, serait équivalente à la félicité et serait entièrement suffisante pour atteindre le Bien 
parfait. Dans le même ordre d’idées, il faudrait toutefois que l’être réalise qu’il détient cette 
vertu et qu’il ne soit pas distrait de cette conscience par des désirs moins purs et assurément 
matériels. Holowchak argumente en ce sens : « To have enduring happiness, one must 
renounce all false goods and embrace virtue, and that is impossible to do if one’s mind is 
continually distracted by the thought of possessing anything other than oneself »
346
. La 
moralité serait suprême. Par conséquent, celui qui ne se satisferait pas de la seule droiture et 
tenterait d’obtenir des bénéfices égoïstes, par exemple une position, une reconnaissance ou 
de la richesse, négligerait la vertu pure. Pour atteindre la félicité, l’être humain n’aurait 
besoin que de lui-même, corps et raison, et de son sens moral. Or, celui-ci ne devrait pas 
être recherché dans le but d’être heureux. Et pour cause, il constituerait l’objectif ultime, et 
le pratiquer purement et sans arrière-pensée inclurait le bonheur dans l’acte vertueux sans 
qu’on l’ait convoité347. En fait : « … le Souverain Bien ne mériterait pas son nom s’il lui 
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manquait quelque chose; l’Action droite comprend donc nécessairement tout le bien 
possible, le bonheur inclus »
348, affirme Muller. La vertu garantirait le bonheur; c’est ce qui 
viendrait en premier, ce qui aurait de la valeur.  
Pour ces raisons, Mou affirme que les stoïciens ne tiennent pas compte de la 
béatitude, celle-ci n’ayant de valeur que parce qu’elle est associée et subordonnée à l’action 
droite : « De cette façon, seul l’aspect de la vertu est réalisé. L’aspect du bonheur est 
détourné, il n’a pas un sens indépendant. Le Bien le plus élevé inclut assurément les deux 
aspects de la vertu et du bonheur, ils ont une relation de subordination, mais l’un ne peut 
effacer l’autre. »349 Puisque seule la probité revêtirait une importance capitale aux yeux des 
stoïciens et qu’elle est la clé du bien-être, ce dernier devient un appendice sans valeur 
propre, un simple corollaire de la vertu. Que le devoir moral et la félicité soient liés justifie, 
jusqu’à un certain point, l’intérêt porté à l’action vertueuse. Mou estime néanmoins que les 
stoïciens dépassent la mesure et que le bonheur ainsi compris a le défaut de ne pouvoir 
exister sans la vertu. En outre, cette dernière dominerait totalement la félicité. Mou 
approuve les stoïciens en ce sens qu’il considère lui aussi le sens moral comme un élément 
important et essentiel pour atteindre le Bien parfait. Toutefois, il critique le fait que les 
stoïciens ont sous-estimé le rôle du bonheur dans la relation avec la moralité et la 
réalisation du Souverain Bien. De plus, une personne ne peut normalement l’accomplir 
pendant sa vie puisque les stoïciens l’ont élevé au rang d’une perfection inhumaine.  
 
3.1.2 La vertu dans le bonheur 
Le bonheur épicurien diffère du bien-être stoïque. Si la félicité des philosophes du 
Portique réside dans l’action vertueuse, celle des disciples d’Épicure prendrait racine dans 
les sensations plaisantes émanant de la vie physique et mentale. D’ailleurs, les épicuriens 
utilisent plus souvent le terme « plaisir » que bonheur, comme nous le verrons plus loin. 
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Cette délectation de la vie mène à ce qu’ils conçoivent comme le Souverain Bien, c’est-à-
dire l’atteinte du bonheur grâce à la judicieuse utilisation de la vertu. Au sujet des 
épicuriens, Mou explique qu’ils ont le défaut contraire des stoïciens : « […] les épicuriens 
considérèrent le [concept de] bonheur comme constituant le fondement [de leur 
philosophie, affirmant] que s’il y a du bonheur, il y a de la vertu. »350 Les philosophes du 
Portique donneraient une place primordiale à la vertu, source du bonheur, alors que les 
épicuriens mettraient de l’avant l’importance du bien-être et sous-estimeraient l’influence 
de l’action droite. En effet, ils considèreraient que la vertu réside où le bonheur se trouve. 
Conséquemment, la vertu ne constituerait pas une fin en soi. Dans ce courant de pensée, la 
vertu serait plutôt un moyen utilisé pour atteindre le plaisir et le Bien parfait. Se basant sur 
ces idées, Mou affirme que les philosophes du Jardin élèvent la béatitude au seul principe 
de moralité : « Ils [les épicuriens] utilisaient le bonheur comme le principe déterminant de 
la pratique
351
  [morale]. Cependant, le bonheur ne peut servir de principe déterminant la 
volonté (yizhi意志), de même, il ne peut  être considéré comme un principe moral (daode 
yuanze 道德原則). »352Autrement dit, du point de vue des disciples d’Épicure, le plaisir 
constituerait le critère déterminant le bien et le mal. On pourrait déduire d’une action 
agréable qu’elle est bonne et d’un geste irritant qu’il est mauvais. Ce raisonnement 
constitue un problème pour Mou, puisque tout ce qui apporte de la joie ne relève pas 
nécessairement de la vertu. Les épicuriens ne feraient pas référence au summum bonum sur 
un plan moral et transcendantal : « La formule "souverain bien" n’engage ici aucune 
transcendance d’un Bien absolu et parfait par son essence : elle s’appuie sur l’immédiateté 
de l’expérience avant toute justification rationnelle. » 353  Lorsque les épicuriens font 
mention du Bien parfait, il serait réellement question des perceptions physiques et 
psychiques qui font suite à l’expérience corporelle ou mentale d’un objet ou d’un 
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évènement. Ces sensations mèneraient à une absence de douleur et à une stabilité dans 
l’état d’esprit et de corps. L’interprétation de Mou selon laquelle le bonheur sert de principe 
moral chez les épicuriens semble donc une interprétation controversée puisque les disciples 
d’Épicure ne voyaient ni le bonheur ni la vertu comme des agents moraux. 
Aux yeux des philosophes du Jardin, jouir de la vie prend donc une grande 
importance : « Le plaisir est le principe et la fin de la vie heureuse. »
354
 Ils vivent donc en 
recherchant le plaisir et les conditions qui le rendent possible dans le but d’atteindre la 
béatitude. Pour bénéficier de cette dernière, il suffirait de suivre la nature (le monde 
naturel), celle-ci mettant à la disposition de l’homme tout ce dont il a besoin pour jouir du 
bien-être. Sans oublier une manière de lui indiquer que sa recherche est sur la bonne voie, 
c’est-à-dire le plaisir. En ressentant ce stimulus physiologique355, l’être humain pourrait 
prendre conscience des façons d’obtenir son bien. L’interprétation de A.A. Long expose la 
même idée : « The goodness of pleasure needs no demonstration. Epicurus takes it as an 
obvious fact that men, like all living things, pursue pleasure and avoid pain. The 
attractiveness of pleasure is treated as an immediate datum of experience comparable to the 
feeling that fire is hot. »
356
 Le délice des sens est toujours une joie et exerce sur l’homme 
une emprise puissante qui lui fait convoiter ces sensations. Au contraire, la souffrance est 
repoussante et il tendrait à l’éviter. Épicure considère que la douleur est une indication 
certaine d’un danger et génère chez l’être humain une prudence envers ce qui produit la 
souffrance. De même, l’attrait des voluptés serait aussi significatif et montrerait aux êtres 
humains ce qui leur est bénéfique. Dans la pensée de Mou, le bien est toujours associé à la 
moralité. Par conséquent, la notion que tout plaisir semble être un bien chez les épicuriens 
aurait amené Mou à affirmer que ceux-ci envisagent la félicité comme un principe moral. 
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Cependant, le fait que tout plaisir soit un bien n’amène pas Épicure à en valoriser la 
poursuite immodérée. En effet, il affirme que c’est l’absence d’affres qui sert de critère 
pour mesurer la valeur d’une action. Par exemple, la faim est une affliction et on la calme 
en mangeant. Par contre, continuer à ingurgiter de la nourriture après avoir assouvi sa faim, 
que ce soit par gourmandise ou par avidité, se transforme en douleur, l’estomac devenant 
trop lourd et empli. De plus, si cette pratique est fréquente, elle nuira aussi à la santé. Le 
corps a des manques qui provoquent des sensations désagréables et l’être humain pourrait y 
remédier simplement. Lorsque le besoin est comblé, il n’y aurait rien de plus à faire. 
Rechercher une volupté au-delà du besoin pour assouvir la gourmandise, la cupidité ou la 
luxure n’apportera pas plus de bonheur. Et pour cause, maintient Épicure, dépassé un 
certain niveau, il n’y a pas davantage de plaisir, seulement une variante357 du plaisir et 
parfois même de plus grandes douleurs que celle du manque. Le luxe et la sophistication 
dans la satisfaction des besoins seraient à proscrire comme but, car ils n’amènent pas la 
stabilité du corps et de l’esprit, ni la paix de l’âme358. Long perçoit Épicure comme un 
partisan de la sobriété et non comme un militant de la débauche :  
Epicurus becomes an advocate of the simple life, on the grounds that we 
cause ourselves unnecessary pain if we seek to satisfy desires by luxurious 
means. Necessary desires, he holds, can be satisfied simply, and the pleasure 
which we thus experience is no less in quantity even if it differs in kind.
359
 
Selon une certaine idée reçue, la philosophie épicurienne encouragerait les plaisirs de tout 
genre et à outrance. En fait, celle-ci prônerait une vie de simplicité dans le sens où un 
besoin naturel
360
 se satisfait facilement et de peu puisqu’il est limité (un morceau de pain 
comble la faim). Ainsi, le besoin pourrait se combler par le strict minimum et l’on 
atteindrait son contentement. Lorsque l’être humain recherche des délices illimitées et 
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stimule artificiellement ses désirs, ceux-ci deviendraient plus difficiles à cerner et à 
assouvir. De plus, ils risqueraient de l’amener vers des douleurs ni justifiables ni 
nécessaires, au lieu de lui permettre d’atteindre le plaisir stable de celui qui est en accord 
avec la nature. Une fois que l’on a pris l’habitude de satisfaire ses appétits avec le luxe, on 
anticipera la perte de ces privilèges (peur et anxiété) et l’on sera incapable de retourner 
facilement à peu (privation). Il serait donc souhaitable de prendre l’habitude de se contenter 
de peu. Effectivement, cela garantirait une certaine liberté et un accès plus aisé à la paix de 
l’esprit et du corps361. Le plaisir d’Épicure ne désigne donc pas les jouissances outrancières 
de ce monde, mais seulement l’absence de douleur et l’équilibre psychophysique. De son 
côté, Mou semble comprendre le plaisir comme tout ce qui est agréable en dépit des 
conséquences, ce qui ne semble pas être l’idée des philosophes du Jardin. En effet, ceux-ci 
concevraient que l’homme doit satisfaire ses appétits pour son bien-être, et non pour la 
jouissance qu’il tire des sensations rattachées à l’action qui comble son besoin (boire, 
manger). Il y a une différence entre le plaisir lié à la satisfaction d’un besoin vital et la 
délectation résultant de la méthode choisie pour combler ce besoin. 
Selon les épicuriens, les perceptions agréables ne seraient ni à fuir ni à proscrire, 
mais elles ne devraient pas nous pousser plus loin dans une recherche illimitée du plaisir. 
La béatitude se concrétise dans l’absence de douleur provoquée par un besoin naturel 
inassouvi. En outre, certaines voluptés provoqueraient un plus grand tourment, ce qui 
devrait être évité. Parfois, il faudrait faire preuve de discernement, c’est-à-dire que 
l’immédiateté de l’assouvissement doit être ignorée puisqu’il n’apporterait pas autant de 
jouissance que l’attente. Ainsi, certaines situations malheureuses devraient être tolérées 
plus longtemps pour obtenir un résultat optimal. En fait, les appétits qui habitent l’être 
humain ont de multiples facettes, et il est parfois difficile de savoir s’ils sont nécessaires et 
naturels ou superflus. Aussi Moreau écrit-il : 
C’est la complexité des situations humaines qui fait qu’on ne peut suivre 
toujours et aveuglément l’instinct, et qui fournit ainsi matière à l’exercice du 
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jugement pratique; mais ce jugement n’est pas autonome; il doit 
inévitablement emprunter son critère à la sensation, à l’instinct.362 
Ainsi, la progression dans la jouissance ne se ferait pas aveuglément; l’être humain devrait 
apprendre à user de ses facultés de jugement. Autrement dit, il devrait identifier quels sont 
les plaisirs qui le mèneront vers un contentement paisible de l’âme et du corps. Comme 
nous l’avons vu précédemment, la joie et la douleur seraient les seuls critères infaillibles 
dont l’être humain dispose pour comprendre le monde dans lequel il vit. Le classement des 
sensations et de leurs conséquences devrait être fait de façon réfléchie et raisonnable, en 
maximisant chaque situation pour obtenir une satisfaction simple et essentielle, sans effets 
négatifs à court et à long terme. 
C’est justement lorsque l’être humain veut ordonner ses désirs que les vertus 
deviendraient fort utiles dans la recherche de la béatitude. Épicure mentionne quatre vertus 
en particulier; celles-ci sont cardinales dans la philosophie grecque : la tempérance
363
, le 
courage
364
, la justice
365
 et la prudence
366
. Elles ne représenteraient pas un but en soi. En 
                                                 
362
 Moreau, Joseph. 1979. Stoïcisme, Épicurisme, tradition hellénique. Paris: J. Vrin. p.142. 
363
 La tempérance, par exemple, rend possible le choix d’un plaisir plus difficile à atteindre, mais plus 
gratifiant. La modération permet une certaine forme de liberté dans le choix des appétits qui seront assouvis et 
de la manière dont cela sera fait (voir aussi, Rodis-Lewis, Geneviève. 1993. Epicure et son École. [Paris]: 
Gallimard. p.252). Le bien-être devient donc accessible à ceux qui ne sont pas riches ou qui n’ont pas accès 
aux biens de luxe, puisque, pour peu qu’ils possèdent la tempérance, ils se contenteront de ce que les 
circonstances leur amènent. 
364
 Dans le cas du courage, celui-ci est essentiel pour faire face aux angoisses de la vie et de la mort et nous 
éloigner le plus possible des douleurs physiques, sinon les assumer avec dignité. La peur de la mort ou 
l’anxiété en général trouble l’âme et lui vole sa béatitude potentielle. Épicure, dans sa lettre à Ménécée, 
développe sur les quatre préjugés qui empoisonnent la vie des êtres humains et empêchent le bonheur; ceux-ci 
sont les dieux, la mort, le plaisir et la douleur. Il expose théoriquement comment ceux-ci doivent être 
interprétés pour avoir accès au bien-être. (Voir Long, A. A. 1986. Hellenistic philosophy : Stoics, Epicureans, 
Sceptics. 2d. ed. London: Duckworth. p.41-69 et Moreau, Joseph. 1979. Stoïcisme, Épicurisme, tradition 
hellénique. Paris: J. Vrin. p.139-140). Aussi met-il en garde contre ces sentiments négatifs qui n’ont pas lieu 
d’être. 
365
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fait, elles ne seraient importantes que parce qu’elles sont des outils qui permettent à l’être 
humain d’atteindre le bonheur. En effet, les vertus sont inséparables de la félicité367. En 
d’autres mots, elles sont indispensables à l’atteinte de celle-ci, car elles offrent la capacité 
d’ordonner justement les désirs et de les satisfaire convenablement. Cependant, dans les 
théories épicuriennes, « la vertu est exempte de tout moralisme »
368
. Ce qui ne voudrait pas 
dire que celle-ci n’a absolument rien à voir avec la morale, mais plutôt qu’elle n'est pas 
strictement ni essentiellement normative. Les vertus ne seraient que des moyens humains 
qui permettent d’atteindre le bonheur. Elles favoriseraient un jugement juste en séparant les 
besoins essentiels et facilement comblés des appétits déraisonnables ou encore dénaturés. 
Ce sont ces derniers qui pousseraient la recherche des désirs toujours plus loin. Les vertus 
soutiendraient l’âme dans son combat contre les peurs, celle-ci égarant l’esprit, et contre les 
faiblesses humaines, telle l’avidité. Elles opposeraient une résistance aux tentations non 
essentielles de ce monde, comme la satisfaction de l’ambition ou la cupidité, la 
consommation de plats plus délicats, l’acquisition d’habits plus élégants. Séparées des 
sensations plaisantes, les vertus ne seraient rien et n’auraient aucun pouvoir.  
En réalité, la délectation est l’indice qui permettrait à l’être humain de vivre en 
harmonie avec son milieu, en accordant ses besoins à ce qui est disponible
369
. Rappelons 
                                                                                                                                                    
permettent pas la paix de l’âme essentielle à la sérénité. L’homme juste est libre de tout problème que 
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que pour Épicure le plaisir se mesure à l’absence de douleur, et que les affres découlent du 
manque lié à un besoin ou sont provoquées par la peur. Ainsi, les besoins naturels et 
essentiels seraient faciles à satisfaire et amèneraient un plaisir stable qui comprendrait un 
équilibre du physique, de l’affectif et du mental370, c’est-à-dire le bonheur. C’est pourquoi 
Moreau écrit avec justesse : « La vie heureuse… se réduit à la joie de vivre, qui est un 
bienfait de la nature, et qu’il appartient à notre prudence de préserver, en nous gardant de 
l’avidité sensuelle, de l’ambition, des opinions vaines. » 371  La félicité des épicuriens 
apparaît simple et naturelle. L’être humain aurait des appétits qu’il doit combler pour 
assurer la santé de son corps et la paix de son âme. Avec la sagesse et à l’aide des vertus, il 
pourrait juger ses désirs et ne répondre qu’à ceux qui sont nécessaires pour qu’il conserve 
son état de béatitude. Le concept de Souverain Bien tel que décrit par les épicuriens se 
démarque de celui de Mou par le fait qu’il n’y aurait pas de notion de moralité impliquée 
dans leur théorie. 
Selon l’interprétation de Mou, la philosophie épicurienne entraînerait un 
déséquilibre entre l’importance du concept de vertu et celui de bonheur. L’accent serait mis 
sur le bonheur ou le plaisir, la vertu étant entièrement secondaire et accessoire : « De cette 
façon, la conduite vertueuse (dexing德行) – le premier élément du Bien parfait – perd son 
sens indépendant (duli獨立). »372 Par conséquent, ce lien entre l’application des principes 
moraux et la félicité n’est pas considéré par Mou comme menant au Souverain Bien. Il 
affirme que ce dernier ne peut être atteint que si le bien-être n’occulte pas le rôle privilégié 
de la moralité ou la vertu celui du bonheur. Les deux aspects du summum bonum doivent 
conserver l’harmonie de leur relation et être proportionnels l’un par rapport à l’autre. La 
vertu et le bonheur ont toutefois une relation de subordination; la vertu conduit sans doute 
au bonheur, alors que le bonheur ne pourrait mener à la vertu
373
. Cependant, aucun des 
deux composants du Bien parfait ne doit effacer l’autre, car ils paraissent complémentaires. 
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De plus, Mou, à l’instar de Kant, critique les épicuriens et les stoïciens pour avoir 
établi une relation de type analytique entre la moralité et la félicité : « Ainsi, selon le point 
de vue de Kant, peu importe que ce soit les stoïciens ou les épicuriens, même s’ils 
mentionnent la conduite vertueuse et le bonheur lorsqu’ils expliquent le Bien le plus élevé, 
le résultat en est donc qu’il ne reste qu’un seul côté. Autrement dit, ils n’ont pas compris 
qu’il s’agit d’une relation synthétique plutôt que d’une relation analytique (fenxi guanxi 分
析關係). »374 Le Souverain Bien se réalise grâce à la relation entre deux éléments de nature 
fort différente. Mou et Kant s’accordent pour dire qu’à cause de cette altérité, on ne 
pourrait pas comprendre le summum bonum sous un angle analytique. Il est impossible de 
déterminer par des données empiriques ou par l’expérience que la vertu et le bonheur sont 
intimement liés. De plus, une analyse séparée de l’essence de ces deux concepts ne pourrait 
révéler l’existence d’un lien entre eux, car analytiquement aucun d’entre eux ne dépend de 
l’autre. Autrement dit, une personne pourrait faire l’expérience de sentiments joyeux tout 
en ignorant complètement les questions morales sous-jacentes. Inversement, certains actes 
vertueux pourraient être si douloureux que tout bien-être associé à cette action serait 
annihilé. Conséquemment, la relation entre la vertu et le bonheur ne pourrait être 
analytique. Mou écarte donc les théories des épicuriens et des stoïciens parce que ceux-ci 
proposent une relation analytique entre la vertu et la béatitude. 
3.2. Kant et le summum bonum 
Puisque Kant a fortement inspiré Mou dans l’élaboration de sa pensée, nous nous 
devons ici de nous attarder aux propos du philosophe allemand. Notons que nous n’avons 
pas la prétention de présenter les théories de Kant, mais plutôt l’interprétation qu’en a faite 
Mou. Celui-ci voit le raisonnement de Kant à propos du Souverain Bien comme un 
avancement pour la philosophie et une réalisation remarquable. De plus, il considère que 
l’analyse des concepts kantiens est aussi très cohérente. Toutefois, il déplore que la théorie 
du summum bonum n’ait pas été aussi bien développée ni aussi claire que les théories de 
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Kant sur la loi morale ou les impératifs catégoriques
375
. Il croit à la nécessité d’un lien entre 
la vertu et le bonheur. L’idée d’un Bien parfait possible séduit Mou, car si ce n’était pas le 
cas et qu’une action droite était sans félicité, ce serait une vision trop tragique pour être 
séduisante auprès du commun des mortels
376
.  
Pour répondre à ce questionnement sur la relation entre la vertu et la béatitude, Mou 
analyse le concept de bonheur. Selon lui, ce dernier est une exigence de la raison 
pratique
377. Cette notion ne pourrait être morale, car elle dépendrait d’un objet et serait 
empirique (autrement dit, liée à la perception des phénomènes). Le bonheur serait plutôt 
une fin naturelle de l’être humain378. L’homme rechercherait inévitablement la félicité. 
Tous les individus ont une attirance envers le bien-être et cherchent les moyens de 
l’obtenir. La béatitude ne constituerait pas un devoir moral. En fait, elle serait 
complètement détachée du plan moral
379
 puisque la félicité sans considération moralement 
engageante est possible. En outre, elle n’encouragerait pas nécessairement une personne à 
mener une vie plus vertueuse. Même si elle est décrite par Kant comme étant bénéfique, et 
non pas mauvaise, la poursuite d’une sensation de félicité n’est pas considérée comme un 
devoir. Que celle-ci soit considérée comme souhaitable ne veut pas dire que l’être humain 
doive y sacrifier le devoir et la loi morale, mais elle ne devrait pas non plus être condamnée 
et éliminée de la quête humaine. Elle serait nécessaire pour rendre l’accomplissement moral 
accessible à tous, d’où l’importance du summum bonum qui combine le bonheur et la vertu. 
Soulignons que Mou considère le Souverain Bien comme l’objet de la raison pratique380, 
notamment l’objet de la volonté. Or, l’objet de la volonté serait le bien, c’est-à-dire l’action 
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en harmonie avec les impératifs catégoriques. Mou définit le lien entre le summum bonum 
et la volonté comme étant indirect
381
 : le bien est d’abord déterminé à partir des lois 
morales, puis on cherche à rendre la vertu (action en accord avec le bien) et le bonheur 
proportionnels. C’est la loi morale qui viendrait en premier et permettrait de distinguer le 
bien du mal; en d’autres mots, le bien serait en accord avec la loi morale, tandis que le mal 
serait en désaccord avec elle
382
.  
Malgré le fait qu’il n’accepte pas la fin de la démonstration de Kant, Mou ne le 
contredit pas sur la définition du concept de Souverain Bien. Il résume l’explication de 
Kant : 
[…] bien que cette relation [entre la vertu et le bonheur] soit synthétique, 
elle n’est cependant pas égale, [c’est-à-dire] sans distinction entre le principe 
et la conséquence (benmo 本末 ) 383 – ici, la vertu est avec certitude le 
principal, le bonheur est subordonné à la vertu. Cette subordination est de 
nature synthétique et non analytique.
384
 
Dans cette citation, Mou n’amène rien de nouveau par rapport au propos de Kant. Il réitère 
seulement que dans le Souverain Bien, le bonheur est présent en proportion appropriée à la 
valeur morale. On devrait d’abord se montrer digne du bonheur qui pourrait être octroyé. 
Les deux éléments du Souverain Bien seraient d’une égale nécessité et devraient tous deux 
être présents, mais ils ne seraient pas égaux en ce qui concerne l’importance de leur rôle ou 
leurs implications. La vertu aurait priorité sur la félicité parce qu’elle peut mener au 
summum bonum, alors que l’inverse ne serait pas vrai. Le bonheur pourrait aussi être 
amoral ou immoral; il n’influencerait aucunement les choix moraux d’une personne. 
Toutefois, malgré sa préséance, la vertu ne subjugue pas le bonheur, comme c’est le cas 
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chez les stoïciens (le bonheur étant inhérent à la vertu)
385. L’action droite et la félicité ne 
seraient pas dans un état de domination unilatérale où un élément peut assujettir l’autre 
pour le priver de sa valeur fondamentale indépendante. Dans sa définition du summum 
bonum
386
, Kant écrit :  
En tant donc que la vertu et le bonheur constituent, ensemble, la possession 
du souverain Bien dans une personne, mais aussi, lorsqu’en même temps le 
bonheur est imparti très exactement en proportion de la moralité (comme 
valeur de la personne et comme ce qui la rend digne d’être heureuse), le 
souverain Bien d’un monde possible, le souverain Bien désigne le Tout, le 
Bien achevé, dans lequel cependant la vertu reste toujours, comme condition, 
le Bien suprême, parce qu’il n’y a pas d’autre condition au-dessus de lui, et 
dans lequel le bonheur est toujours quelque chose qui est certes agréable 
pour celui qui le possède, mais n’est pas, par lui seul, bon absolument et à 
tous égards, supposant au contraire toujours, comme condition, la conduite 
morale conforme à la loi.
387
 
Comme Kant le précise, le Bien parfait consiste donc en une harmonie où la moralité et le 
bonheur maintiennent un rapport réciproque, variant synchroniquement, s’appuyant l’un sur 
l’autre et démontrant un lien de cause à effet. Cela représenterait un tout, complet, achevé 
et parfait. Cependant, les deux termes de la relation ne seraient pas exactement identiques; 
la vertu revêtirait une importance particulière, car ce serait l’élément de référence à partir 
duquel la félicité est attribuée. La raison en est, selon Kant, que le bonheur est accordé par 
Dieu à ceux qui pratiquent la vertu. L’action morale, même si elle est dépourvue de joie au 
départ, pourrait donc mener au Souverain Bien, alors que la félicité sans moralité ne 
donnerait aucun accès au Bien parfait. Le bonheur seul ne serait pas un bien absolu, malgré 
le fait qu’il est agréable et peut être recherché pour cette unique raison. Cette sensation 
plaisante pourrait mener vers des actes qui ne sont pas moralement acceptables. La 
délectation constituerait donc une mauvaise base pour juger de la valeur d’une action. Par 
conséquent, la conscience morale lui reste supérieure et demeure le plus sûr chemin vers 
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une félicité parfaite. En regard du lien unissant les deux éléments du Souverain Bien, Mou 
émet le commentaire suivant : 
Du point de vue humain, le bonheur qui est désiré et qui réjouit, ainsi que la 
vertu émanant de sa nature intrinsèque (xing性)388, ne peuvent être effacés 
ni l’un ni l’autre. Les deux doivent nécessairement être en relation. Celle-ci 
n’est pas une coordination antagoniste (duili binglie 對立並列). C’est une 
relation de subordination, c’est-à-dire une relation de principe et de 
conséquence. On explique ces deux termes relativement à la valeur de 
l’existence humaine, et non avec ce qui précède [ou] succède 
temporellement. La valeur significative du principe et de la conséquence 
équivaut au bonheur prenant nécessairement la morale pour critère. On ne 
peut pas inverser cet ordre et dire que la morale prend le bonheur comme 
critère.
389
  
L’action droite et la béatitude seraient toutes deux nécessaires à l’existence du concept de 
summum bonum. Mou considère inadéquat que l’un des éléments soit oblitéré par l’autre. 
Ce cas, nous l’avons précédemment vu dans les théories des stoïciens et des épicuriens, où 
soit le bonheur, soit la vertu prenait non seulement préséance sur l’autre, mais (du moins 
aux yeux de Mou) devenait synonyme de l’autre en l’absorbant en son sein. Mou ne voit 
pas la relation telle que définie par Kant comme antagoniste. Autrement dit, les deux 
éléments ne seraient pas des contraires en lutte pour un pouvoir sur l’autre, mais des 
compléments, deux facettes d’une même réalité. Pourtant, la vertu aurait un avantage sur le 
bonheur, ce qui ferait de leur lien une subordination. Le bonheur aurait autant de valeur que 
la moralité, mais il en serait la conséquence, en découlant au lieu de la précéder. 
Corollairement, Mou nomme le lien de cause à effet entre la vertu et le bonheur « relation 
de principe et de conséquence » (benmo guanlian 本末關聯). La valeur de la vie humaine 
se mesurerait par les actes vertueux accomplis, et le bonheur se mériterait par ces mêmes 
actes. Toutefois, cette valeur ne peut être jaugée par l’intensité et la durée de la félicité 
ressentie tout au long d’une vie. Le principe qui mesurerait la valeur de la vie humaine 
serait la vertu, et la conséquence en serait le bonheur. Néanmoins, ce lien de cause à effet 
resterait imperceptible temporellement. 
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Mou souligne à plusieurs reprises, dans différents textes, que cette relation de 
réciproque dépendance entre le bonheur et la vertu est synthétique. Il est donc d’accord 
avec Kant lorsque celui-ci explique que « […] le bonheur et la moralité sont deux éléments 
du souverain Bien spécifiquement tout à fait différents, et que, par conséquent, leur liaison 
ne peut pas être connue analytiquement […], mais qu’elle est une synthèse des 
concepts. »
390
 En effet, contrairement aux stoïciens et aux épicuriens, Kant ne conçoit pas 
la relation entre la vertu et le bonheur comme étant analytique. Étant donné la nature de la 
vertu et de la béatitude qui ensemble composent le Bien parfait, leur relation ne pourrait 
être analytique. En analysant ces deux composants séparément dans le but de mieux les 
comprendre et d’en saisir l’essence, on ne trouverait pas de lien les unissant. Concrètement, 
cela voudrait dire que celui qui cherche le bonheur n’a pas nécessairement de valeur 
morale; inversement, celui qui est vertueux et en a conscience pourrait ne pas être heureux 
dans les faits. Malgré cela, la moralité et la béatitude peuvent être associées pour faire 
émerger le summum bonum. Le lien synthétique entre la vertu et le bonheur ne pourrait être 
que de nature transcendantale. Autrement dit, cette corrélation appartiendrait au 
suprasensible, en dépit du fait que les actions menant au Bien parfait sont ancrées dans le 
monde sensible
391
. Kant continue son explication en écrivant :  
[…] on peut penser, au moins comme possible, une liaison naturelle et 
nécessaire entre la conscience de la moralité et l’espérance d’un bonheur 
proportionné à cette moralité en tant que conséquence de cette dernière […]; 
mais il en résulte, en revanche, qu’il est impossible que des propositions 
fondamentales de la recherche du bonheur puissent produire de la moralité; 
et en résulte, par conséquent, que le Bien suprême (comme la première 
condition du souverain Bien) est constitué par la moralité, que, au contraire, 
le bonheur constitue certes le second élément de souverain Bien, mais de 
telle sorte qu’il est seulement la conséquence, moralement conditionnée et 
pourtant nécessaire, de la moralité.
392
 
S’il est concevable qu’à partir de l’exercice de la vertu une personne puisse ressentir un 
bonheur dosé en conséquence, il semblerait toutefois invraisemblable que l’application des 
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conditions menant au bonheur amène l’être humain vers la moralité. Dans ce cas, seule la 
vertu pourrait tenir le rôle de principe primordial. Lors même que le bonheur découlerait de 
celle-ci et lui serait subordonné, il resterait essentiel à l’accomplissement du Souverain 
Bien. Mou poursuit la réflexion de Kant en écrivant :  
Du point de vue de la réalité de la vie humaine, la relation de principe et de 
conséquence de ces deux éléments [la vertu et le bonheur] est synthétique et 
non analytique. C’est-à-dire que celui qui a la vertu n’a pas [nécessairement] 
le bonheur immédiatement, malgré le fait que la vertu est le principe. Par 
contre, celui qui a du bonheur ne démontre évidemment pas qu’il a de la 
vertu.
393
  
Regardant de plus près la vie humaine, Mou observe qu’une relation analytique entre la 
moralité et la félicité n’existe pas. Une telle relation signifierait qu’il y aurait, de façon 
tangible, logique et consistante, un lien entre l’action morale et la béatitude, alors qu’en 
réalité, la moralité d’un être n’est pas prouvée par sa félicité. Conséquemment, une 
personne heureuse ne serait pas nécessairement vertueuse et une personne vertueuse 
pourrait être malheureuse, malgré le fait qu’elle est digne du bonheur. Si l’on conçoit la 
moralité et la béatitude comme allant de pair, cela ne pourrait se faire que si la relation est 
synthétique. De cette façon, il est possible que l’obtention du bonheur par l’action droite ne 
soit pas immédiate, mais elle serait certaine puisque la béatitude serait la conséquence de la 
vertu. La morale serait la première condition du Souverain Bien. Même seule, il y aurait la 
possibilité qu’elle mène au summum bonum, mais le bonheur ne pourrait promouvoir la 
vertu et ainsi permettre l’accès au Bien parfait. 
Pour l’être humain, dans son quotidien, il y aurait du bonheur sans qu’il y ait 
obligatoirement de la moralité. De la même façon, il accomplit des actions vertueuses qui 
n’aboutissent pas nécessairement à un sentiment de béatitude, aussi du point de vue 
analytique, il n’y a pas de relation entre ces deux éléments. S’il y a un lien entre eux, il doit 
être synthétique, ce qui nécessite une assurance que ces deux éléments vont rester associés. 
Dans sa théorie, Kant postule que cette garantie est donnée par Dieu. Mou explique : 
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Aux yeux de Dieu, la possibilité du plus haut bien du monde est l’exacte 
correspondance entre la vertu et le bonheur, c’est-à-dire le Bien parfait, 
entier et complet. Par conséquent, il n’y a que la volonté parfaite de l’être 
illimité qui a la capacité de garantir la véritable possibilité du Bien parfait, 
autrement dit la réalisation de celui-ci. Quoique la vertu et le bonheur soient 
tous les deux des éléments de natures différentes, il y a concordance entre 
eux (une exacte correspondance). Cependant, il y a une sorte de nécessité 
dans cette liaison et celle-ci est seulement possible en s’appuyant sur 
« l’existence de Dieu ». C’est une explication issue de la tradition 
occidentale du christianisme.
394
 
La moralité et la félicité en proportion juste l’une par rapport à l’autre seraient perçues 
comme un bien suprême par Dieu. Puisque le Souverain Bien est souhaitable, l’Être 
omniscient ayant toutes les capacités (dont celle de savoir qui est vertueux et d’en mesurer 
les mérites) en garantirait l’existence réelle 395 . Une relation synthétique entre l’action 
morale et la béatitude, deux composants pourtant de nature dissemblable, deviendrait 
possible. Seul Dieu possèderait la capacité infinie de préserver cette relation. Par 
conséquent, cette explication ne serait valide que dans un contexte où l’existence de Dieu 
n’est pas mise en doute. Dans une culture qui, traditionnellement, ne vénère pas Dieu, 
comme celle de Mou, le raisonnement de Kant s’avère peu convaincant. Effectivement, il 
serait difficile pour un penseur chinois d’accepter un concept qui est garanti par l’existence 
de Dieu. 
Mou souligne que si Dieu existait, la liaison entre la vertu et le bonheur ne serait 
synthétique que du point de vue humain. Mou suggère plutôt que le Seigneur, omniscient et 
créateur du monde, percevrait la relation de la vertu et du bonheur comme étant analytique :  
Si l’on place la garantie de la concordance de la vertu et du bonheur (defu 
yizhi 德福一致 ) sur Dieu, alors leur relation sera perpétuellement 
synthétique. Cependant, ceci est à partir de notre point de vue humain, car du 
point de vue de Dieu, de « l’Oeil Divin » (shenyan神眼), cette relation est 
en réalité analytique, étant donné qu’Il a l’intuition intellectuelle (zhide 
zhijue智的直覺)396.  Cependant, Dieu étant lui-même Dieu, [ces affaires] ne 
nous concernent pas. Les êtres humains n’ont pas l’intuition intellectuelle, 
donc, de leur point de vue, la relation entre la vertu et le bonheur est 
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synthétique. Dans ce cas, ce Bien le plus élevé est certes significatif, mais ne 
peut être clarifié.
397
 
Dans la philosophie de Kant, le Tout-Puissant possède l’intuition intellectuelle; par 
conséquent, il peut connaître le monde tel qu’il est vraiment, incluant la relation entre le 
mérite moral et le bien-être. En outre, Il est conscient que cette union est préservée grâce à 
son intervention. Cela en ferait une relation analytique pour Dieu puisqu’il connaîtrait le 
lien rationnel de cause à effet entre les deux éléments du summum bonum. Par contre, Kant 
maintient que l’être humain n’a pas l’intuition intellectuelle. La vision humaine du monde 
serait donc différente de la vision divine. Puisque l’être humain ne peut percevoir le lien 
logique unissant la vertu et le bonheur, cette relation ne pourrait qu’être synthétique, et ce, 
aussi longtemps que Dieu la maintiendra ainsi. Soulignons que Mou n’est pas d’accord 
avec Kant sur ce point. Il soutient que l’être humain possède l’intuition intellectuelle et que 
Dieu n’est pas nécessaire pour assurer la relation entre la moralité et la félicité. De plus, il 
avance que grâce à l’intuition intellectuelle chez l’être humain et à l’inspiration qu’il a 
trouvée dans l’enseignement parfait, il peut expliciter le summum bonum de manière 
satisfaisante, contrairement à l’effort de Kant qui fut noble, mais insuffisant. 
3.3. La supériorité de l’enseignement parfait par rapport à la 
notion de summum bonum 
Mou attribue au Souverain Bien tel que décrit par Kant plusieurs faiblesses. Il 
critique en particulier sa dépendance en une force externe (celle de Dieu) et qui est 
essentielle pour garantir l’existence du Bien parfait en ce monde. Aussi, il propose de 
clarifier et d’améliorer cette théorie par l’apport d’éléments appartenant à l’enseignement 
parfait.  En effet, nous appréhenderons d’abord en quoi consiste le bonheur dans la théorie 
de Mou et comment l’existence de tous les phénonoumènes doit être garantie. Ce qui nous 
amènera à examiner comment Mou résout le problème de la nécessité d’une force extérieur 
pour garantir l’union harmonieuse de la vertu et du bonheur. Ensuite, nous verrons 
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comment l’interrelation entre le Bouddha et tous les phénonoumènes procure une base 
idéale pour le summum bonum. 
Commençons par explorer les conditions et particularités du bonheur dans la théorie 
de Mou. Si la vertu est plutôt associée à l’esprit, Mou insiste sur le fait que le bonheur est 
lié au monde des phénomènes
398
. Il reflète, dans cette idée, les théories de Kant, mais aussi 
celles de l’école Tiantai (Tiantai天台)399 où il puise son inspiration pour amender certains 
aspects du summum bonum kantien. En effet, dans cette école, la possibilité d’expérimenter 
la félicité reposerait entièrement sur l’existence des phénonoumènes, en particulier ceux de 
la sphère matérielle. Mentionnons toutefois que cette idée ne fait pas le consensus chez les 
bouddhistes. Certaines écoles associent le bonheur au nirvana, la condition humaine et le 
monde phénoménal étant source de souffrance. Néanmoins, selon la notion de l’école 
Tiantai, les phénonoumènes seraient nécessaires et assureraient l’expérience du bonheur par 
l’être humain dans le monde réel : « […] l’idée du bonheur s’appuie sur l’existence des 
phénonoumènes. L’existence de ceux-ci correspond à l’existence du monde actuel. »400, 
affirme Mou. Sans l’existence du monde matériel, il serait impossible de vivre le bonheur. 
Pour ressentir le bien-être qu’apporte la satisfaction des désirs et des ambitions, il serait 
nécessaire d’avoir accès aux objets physiques qui composent notre monde, de pouvoir en 
jouir. De même, la réalisation des aspirations a besoin d’une fondation matérielle. On ne 
peut atteindre ses buts sans le soutien du monde empirique. Par exemple, si on souhaite 
chèrement aider son prochain, on devra être entouré d’autres êtres humains de chair et de 
sang qui n’ont pas atteint un état de satisfaction et de plénitude. Si on ne se représente le 
bonheur qu’en acquisition d’argent et en consommation d’objets, le propos de Mou est 
encore plus clair. Il conçoit le bonheur comme un état ressenti physiquement et ayant 
besoin de l’existence des phénomènes pour être vécu. Comme nous l’avons vu 
précédemment, l’enseignement parfait garantit l’existence de tous les phénonoumènes401 et 
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leur nécessité. Mou soutient que ce n’est pas le cas d’autres doctrines bouddhiques : « Dans 
les enseignements provisoires (quan 權)402, qu’importe que ce soit le Petit ou le Grand 
Véhicule, ce concept [de Bien parfait] ne peut être expliqué. Selon le bouddhisme, les 
enseignements provisoires ne peuvent conserver l’existence des dharmas. »403 L’hinayana 
(Hīnayāna, Petit Véhicule, xiaocheng小乘)404 et le mahayana (Mahāyāna, Grand Véhicule， 
dacheng 大乘)405  sont de grandes traditions qui sont chacune constituées de plusieurs 
doctrines, dont certaines correspondraient aux critères de la doctrine provisoire (partielle et 
imparfaite) par opposition à l’enseignement parfait 406 . Ce dernier pourrait garantir 
l’existence de tous les phénonoumènes, ce qui ne serait pas le cas des enseignements 
provisoires. Sans l’assurance que tous les phénonoumènes ont une nécessité et une 
existence, il n’y aurait aucune garantie que les êtres humains peuvent faire l’expérience du 
bonheur. Ainsi, Mou écrit : « Par conséquent, le bonheur s’appuie sur l’existence des 
phénonoumènes. Celui-ci pourra avoir une fondation
407
 seulement si l’existence des 
phénonoumènes a une nécessité. »
408
 Il démontre son affirmation en donnant l’exemple du 
bouddha tel qu’il est perçu par l’école Huayan409.  
Comme nous l’avons déjà expliqué, le bouddhisme comprend la notion des dix 
mondes de dharma (shi fajie 十法界)410. Dans l’école Tiantai, il faudrait embrasser les dix 
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mondes pour devenir un bouddha, incluant les mondes déplaisants tels ceux de l’enfer, des 
esprits affamés, des animaux et des démons. Au contraire, dans l’interprétation que fait 
Mou du concept de « s’accrocher à la vérité et se couper des neuf mondes » (yuanli duanjiu
緣理斷九)411 de l’école Huayan, il ne faudrait se concentrer que sur le monde véritable des 
bouddhas. Cela implique que le Bouddha ne serait qu’un esprit parfait, sans corporalité. Il 
serait complètement détaché des neuf autres mondes de dharma et, par ce fait, du monde 
matériel. Par conséquent, la nécessité de l’existence des phénonoumènes serait nulle et 
l’existence de l’univers ne pourrait être garantie par le Bouddha. Dans la mesure où le 
bonheur est lié à la sphère phénoménale, celui-ci, et encore moins le Bien parfait, n’aurait 
la possibilité d’exister.  
Dans le bouddhisme, la notion d’enseignement parfait explicite une série de 
relations qui assure l’existence de tous les phénonoumènes. Mou propose un lien entre les 
principes représentés par l’enseignement parfait, qui prône la nécessité de l’existence de 
tous les phénonoumènes, et Dieu, créateur du monde, celui qui garantit l’existence du 
monde empirique. C’est effectivement Dieu qui jouerait ce rôle dans la théorie de Kant. De 
plus, il représenterait la perfection absolue, tout comme les concepts véhiculés par 
l’enseignement parfait dans le bouddhisme412 : « Ce que l’enseignement parfait représente, 
c’est le niveau de Dieu, c’est l’Absolu. Dans ce cas, la nécessité de l’existence des 
phénonoumènes est entièrement préservée. »
413
 Mou croit que le système de pensée 
expliqué par l’enseignement parfait, rendant possibles tous les phénonoumènes, est complet 
et comparable à Dieu dans sa fonction créatrice. Mou substitue Dieu, un être supérieur 
omniscient et omniprésent, aux concepts contenus dans l’enseignement parfait, ceux-ci 
ayant pour but de délivrer les êtres humains de la souffrance. Cette permutation semble 
discutable, puisque les éléments interchangés sont deux choses totalement différentes tant 
pour la forme que pour la finalité. Il faudrait considérer Dieu comme un système théorique 
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pour que le parallèle soit plausible. Mou veut probablement dire que Dieu représente un 
système parfait tout comme l’enseignement parfait, englobant tout et assurant l’existence de 
tout. Aussi, si on utilise la théorie de l’enseignement parfait où le Bouddha garantit 
l’existence de tous les phénonoumènes, on n’a plus besoin du concept de Dieu pour remplir 
ce rôle. Le summum bonum, libéré de l’Être ultime, deviendrait alors un concept 
universellement pertinent. 
Toujours en lien avec l’utilisation du concept de Dieu pour assurer le Souverain 
Bien, Mou explique qu’il faut considérer une autre facette du problème414. Étant donné que 
Dieu serait responsable de l’harmonie qu’il y a entre la vertu manifestée par une personne 
et sa juste rétribution en bonheur, l’être humain ne serait pas responsable du bonheur qu’il 
reçoit; il n’aurait aucun contrôle sur sa félicité. Le privilège de rétribuer en béatitude serait 
détenu par Dieu. L’être humain n’aurait en son pouvoir que la vertu, c’est-à-dire le choix 
d’accomplir une action vertueuse, amorale ou immorale. Mou suggère qu’en pratique, une 
personne vertueuse n’est pas nécessairement heureuse, en spécifiant même qu’à ces yeux, 
plus un individu accomplit d'actions morales, plus il est malheureux
415
. Il ajoute : 
Dans la réalité de la vie humaine, […], bien que [l’être humain] ait besoin 
d’avoir du bonheur et qu’il soit digne de le recevoir, il ne peut pas 
nécessairement obtenir le bonheur, c’est-à-dire qu’il ne peut pas y prendre 
part. Ainsi, dans la réalité de la vie humaine, la relation synthétique entre la 
vertu et le bonheur ne peut conserver sa nécessité, c’est-à-dire qu’on ne peut 
conserver la nécessité du lien synthétique entre la vertu et le bonheur 
(comme l’expérience [démontre qu’on] ne peut conserver la nécessité du lien 
de cause à effet [entre la vertu et le bonheur]).
416
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Malgré l’assurance d’une relation proportionnelle entre la vertu et le bonheur, l’expérience 
ne confirme en rien qu’il y a nécessairement un lien causal ou encore une interaction de 
type synthétique entre les deux éléments qui composent le Bien parfait. Dans le quotidien, 
un parangon de vertu ne reçoit pas nécessairement la félicité qu’il mérite. Lorsque Mou dit 
qu’une personne vertueuse ne peut prendre part au bonheur, cela veut dire que les 
circonstances sont difficiles et peu propices à la béatitude, et non que la personne n’a pas la 
volonté d’être heureuse. 
En réalité, il semble y avoir une dichotomie entre être digne du bonheur et obtenir 
ce bonheur dans cette vie-ci. Cela amène Mou à faire allusion à la notion de destin (ming
命)417. Ce terme revêt plusieurs significations : « De fait, le bonheur est aussi ce dont a 
besoin l’existence humaine, mais d’une part il est obtenu par ceux qui ont le destin, d’autre 
part, il faut aussi absolument que ces conditions soient la vertu du bien pur. »
418
 Le concept 
de destin est souvent utilisé dans la tradition classique confucianiste, et Mou nous prouve 
encore ici à quel point il est ancré dans cette philosophie. Le bonheur irait de pair avec le 
destin, car il ne pourrait être atteint sans les circonstances particulières qui permettent son 
existence. Aussi, selon Mou, le destin assure à un individu qu'il rencontre les situations 
favorisant son bien-être et la satisfaction de ses inclinations et attentes. 
Il est légitime de se demander s’il s’agit d’un destin subjectivement ou 
objectivement propice. En effet, si ce destin peut être qualifié d’objectif, c’est qu’il est 
considéré comme positif et enviable par tous, alors qu’un destin heureux de type subjectif 
serait considéré comme tel que par celui qui le vit. Autrement dit, on pourrait 
s’accommoder de circonstances qui sont éprouvantes pour autrui; mieux encore, certains 
pourraient y trouver la joie malgré les épreuves. Selon cette hypothèse, celui qui a des 
attentes moins exigeantes envers la vie serait plus apte à faire l’expérience du bonheur. 
Dans ce cas, une personne vertueuse ne se satisfait-elle pas plus facilement de ce que la vie 
a à lui offrir? Les vertus (par exemple la tempérance et le courage) qu’elle exerce lui 
permettraient de percevoir les situations qu’elle traverse comme bénéfiques, même si elles 
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 Mou, Zongsan. 1983. Yuanshan lun 圓善論 (Théorie du Bien parfait). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. 
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ne sont pas plaisantes. Mou souligne que l’adversité est essentielle à l’apprentissage et à 
l’épanouissement de qualités morales (comme l’endurance et la patience) 419 . Aussi, la 
confrontation des êtres humains à de mauvaises périodes aurait une utilité, et en faisant 
contre mauvaise fortune bon cœur, l’être vertueux pourrait contribuer à son bonheur. Le 
destin favorable ne viendrait toutefois pas seul : comme il est une sous-catégorie du 
bonheur, il devrait être mérité par l’action droite. 
Il convient de souligner qu’il y a une distinction à faire entre le sage et l’homme 
vertueux, même si celle-ci est implicite dans les propos de Mou, et peut-être inconsciente. 
Nous entendons par homme vertueux celui qui agit avec vertu sous la pression ou les 
encouragements de sa communauté. Il choisirait les gestes nobles non parce qu’il est 
convaincu intérieurement de leur justesse, mais parce qu’on lui fait savoir qu’il doit se 
comporter de la sorte. Le sage, en revanche, se réfèrerait à la vertu absolue, c’est-à-dire 
celle qui ne prend pas appui sur les standards du moment et du lieu (par exemple, la loi 
morale chez Kant et la nature intrinsèque chez les confucianistes), celle qui transcende les 
modes morales édictées par les hommes de pouvoir (l’acceptation des diverses orientations 
sexuelles illustre bien ces perceptions morales variables : en différents lieux et en différents 
temps, elle est perçue comme une faiblesse de la chair ou acceptée comme une inclination 
naturelle). Les décisions du sage ne seraient pas prises pour plaire et pour satisfaire sa 
communauté, mais parce qu’elles mènent à l’action juste. Aucune autre conduite ne serait 
envisageable pour lui. Peu importe la perception qu’auront les autres de son geste et de ses 
conséquences, le sage est en paix avec lui-même, sachant qu’il a agi justement. Pour le 
sage, la vertu serait liée au bonheur, car agir vertueusement serait naturel et sans effort pour 
lui, la réalisation concrète d’une pulsion vertueuse qu’il ne peut ignorer s’il veut être 
heureux. Cela ne veut pas dire que toutes ses joies ont une dimension morale. Il serait 
content et satisfait dans le monde tel qu’il est, avec ses beautés et ses horreurs420. Par 
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conséquent, la personne vertueuse qui se sent contrainte d’agir correctement sans vraiment 
le vouloir ou être intérieurement convaincue ne retirera peut-être pas de bonheur de son 
geste, alors que le sage, qui déjà demande très peu à la vie, sait que c’est la seule façon 
d’agir, peu importe les conséquences que cela représentera pour lui par la suite. Nous 
pouvons en conclure que pour Mou, l’être vertueux n’est pas nécessairement sage. Le sage 
serait heureux avec ce qu’il a devant lui, avec la vie comme elle est, même si elle pourrait 
être autre
421, alors que l’être vertueux décrit par Mou attend une rétribution pour sa vertu et 
est malheureux s’il ne peut jouir de celle-ci. Cet être ne répond donc pas de son bonheur, 
c’est-à-dire que son bien-être dépend d’une force extérieure au lieu de provenir de ses 
propres capacités et qualités. C’est aussi cette idée qu’il y a derrière l’une des critiques de 
Mou envers la théorie de Kant. En effet, Mou affirme que dans ce cas, l’être humain serait 
incapable de se donner la quantité appropriée et proportionnée de bonheur par rapport à sa 
vertu. Dieu est donc tenu pour responsable de l’harmonie de ces deux éléments chez Kant. 
Il suffirait de suivre la voie de la vertu pour être heureux, et ce bonheur se réaliserait quand 
Dieu juge cela opportun. 
Dans la réinterprétation que Mou développe en regard du summum bonum kantien, 
la répartition équitable du bonheur selon les actions vertueuses des individus ne dépend 
plus de Dieu. Il remplace Dieu par le Bouddha tel que décrit par l’enseignement parfait, 
nommément le Bouddha parfait (yuanfo 圓佛)422 . Celui-ci représenterait l’absolu dans 
l’enseignement parfait et serait garant de l’existence de tous les phénonoumènes. Pour ces 
raisons, Mou le croit équivalent à Dieu. Cette permutation exécutée par Mou entre Dieu et 
Bouddha pourrait sembler peu défendable sous certains angles. En effet, si ces deux êtres 
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ont en commun de représenter l’absolu et de préserver tout ce qui existe dans leur système 
de pensée respectif, ils ne jouent pas le même rôle. Énumérons quelques-unes de ces 
différences : il n’y aurait qu’un seul Dieu, alors qu’il y aurait plus d’un bouddha423; Dieu 
serait le créateur du monde, mais le Bouddha ne le serait pas
424
; personne ne pourrait 
devenir Dieu, alors que tout le monde pourrait devenir un bouddha
425
, etc. Toutefois, Mou 
semble mettre en valeur le fait que Dieu et Bouddha constituent les êtres de références dans 
leurs traditions respectives puisque tous les deux garantissent la possibilité du bonheur.  
Remplacer Dieu par Bouddha a un grand impact sur la théorie du summum bonum. 
En effet, le bouddhisme de l’école Tiantai affirme que la multitude des êtres possède la 
nature de Bouddha
426
. Celle-ci donnerait à tous la réelle possibilité d’atteindre 
l’illumination. Cela implique que tous les êtres humains auraient la capacité d’être un 
bouddha. De cette façon, le bonheur ne serait plus la charge d’un être supérieur, mais la 
responsabilité de chacun. L’être humain pouvant ainsi agir sur la vertu et le bonheur, la 
relation d’harmonie entre les deux constituerait alors, tout comme pour Dieu, une 
proposition analytique. Nous remettons toutefois en question l’hypothèse selon laquelle 
l’être humain pourrait doser la quantité de bonheur ressenti proportionnellement aux actes 
vertueux accomplis. Il est possible que seul le sage, celui qui a atteint l’illumination, soit 
capable du Bien parfait.  
Le Parfait Bouddha vit ainsi le parfait ratio entre sa vertu et son bonheur. Mou 
explique cela de la façon suivante: « Selon le Bouddha, là où il y a la vertu, il y a le 
bonheur, puisque dans l’enseignement parfait, le Bouddha lui-même est vertu et l’existence 
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des phénonoumènes est bonheur. »
427
 Le Bouddha ayant déjà achevé son parcours spirituel 
serait vertu. Il n’y aurait plus pour lui d’essais et erreurs : chaque geste serait pur. Sa vision 
lui révélerait la vérité du monde. En outre, étant devenus Bouddha à travers l’existence de 
tous les phénonoumènes qui composent ce monde, ceux-ci seraient ressentis par lui comme 
bonheur. Il ne pourrait qu’être reconnaissant envers le monde tel qu’il est, dans sa parfaite 
imperfection, puisqu’il aurait atteint l’état ultime par lui et grâce à lui.  
De plus, le Bouddha serait identique (ji即)428 aux êtres des neuf autres mondes de 
dharma (c’est-à-dire neuf mondes outre celui des bouddhas pour un total de dix mondes de 
dhama). Prenons par exemple la condition d’existence infernale. Mou affirme que pour le 
Bouddha, s’incarner dans un être issu de l’enfer serait à la fois sa vertu et son bonheur : 
« Le Parfait Bouddha devient bouddha en s'identifiant à (ji即) l’enfer, aux esprits affamés 
et aux animaux
429. Être ici en enfer, avec les esprits affamés ou les animaux, c’est la vertu; 
en même temps, c’est le bonheur. »430. Tous les êtres sensibles seraient interreliés d’une 
multitude de façons complexes. Kantor explique : « All sentient being are involved in this 
universal process of ultimate salvation ».
431Autrement dit, la myriade d’êtres s’influencerait 
mutuellement. En effet, dans l’effort d’un seul être à réaliser sa bouddhéité, tous les autres 
en bénéficieraient et seraient encouragés à poursuivre un but similaire. Éventuellement, le 
salut de tous les êtres serait atteint. Si un seul d’entre eux devient un Bouddha, alors tous 
auraient réalisé le salut. Il n’y aurait donc pas de distinction entre le Bouddha et les autres. 
Cette identité serait non analytique, c’est-à-dire qu’il n’y aurait plus d’opposition entre soi 
et autrui. La nature de Bouddha entièrement manifestée résulterait alors en l’adéquation des 
désirs et des actions. Ces désirs ne seraient plus égoïstes puisqu’il n’y a pas de différence 
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entre soi et les autres. Ce que le Bouddha souhaite émanant de la nature de Bouddha serait 
pur et manifesterait la vertu. Étant donné que ses actions seraient en parfaite harmonie avec 
sa volonté, il y aurait réalisation du bonheur. Par conséquent, le Bien parfait serait atteint. 
Dans cet état d’esprit, tout serait identique, que ce soit les sphères célestes ou infernales, le 
bonheur ou la souffrance. Grâce à cette identité, le Bouddha réaliserait le ratio 
proportionnel entre sa vertu et son bonheur peu importe les circonstances. 
Mou ajoute à cette explication que le Parfait Bouddha est constitué de l’unité des 
trois corps (trikāya, sanshen三身) suivants : le corps de Dharma (dharmakāya, fashen法
身)432, le corps de manifestation (nirmānakāya, huashen化身)433 et le corps de rétribution 
(sambhogakāya, baoshen 報身 ) 434 . Ces trois corps sont un concept du bouddhisme 
Mahayana. Ils se veulent l’explication des différentes manifestations du Bouddha que l’on 
rencontre dans les soutras. Le corps de Dharma serait composé de trois vertus (sande三
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德)435 par lesquelles le bouddha atteint l’illumination et la sagesse et obtiendrait le salut de 
tous les êtres : la vertu du corps de Dharma (fashen de 法身德)436, la sagesse de la vacuité 
(prajñā, bore de 般若德)437 et la délivrance (jietuo de 解脫德)438. Pour Mou, la sagesse de 
la vacuité est ici l’équivalent de l’intuition intellectuelle 439 , c’est-à-dire la faculté de 
percevoir le monde nouménal. Ce concept kantien serait l’apanage d’un seul être : Dieu. 
Néanmoins, Mou affirme que l’être humain possède aussi l’intuition intellectuelle sous 
forme de potentiel
440
. Par conséquent, cela le mène à soutenir que cette perception du 
monde intelligible permet d’assurer une proportion juste entre la vertu et le bonheur.   
Il est légitime de se demander si l’être humain doit avoir atteint la bouddhéité pour 
parvenir à une juste proportion entre sa vertu et son bonheur. Selon la théorie du summum 
bonum, il ne suffit pas d’être heureux, encore faut-il être digne de ce bonheur en étant 
proportionnellement vertueux. Le Bouddha est un être humain qui a accédé à l’illumination, 
et son bonheur est lié à sa vertu comme nous venons de le voir. Cela dit, comment un 
homme ordinaire peut-il s’octroyer la bonne proportion de bonheur qu’il mérite en rapport 
à sa vertu? Comment peut-il suivre sa nature de Bouddha s’il est aveuglé par les illusions et 
ne sait pas en déchiffrer les inclinations? Mou lui-même écrit à plusieurs reprises que la 
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concordance entre la vertu et le bonheur n’est pas présente dans notre quotidien.441 Ce point 
soulève beaucoup de questions auxquelles nous ne répondrons pas ici puisque Mou lui-
même ne développe pas la problématique. 
Dans ce chapitre, nous avons observé que la notion de Souverain Bien existait 
depuis la Grèce antique. Pour les stoïciens, le bonheur est dans la vertu. La vertu est 
primordiale et a préséance sur la félicité. Chez les épicuriens, la vertu est dans le bonheur. 
Le plaisir est un signe qui pointe vers ce qui est bon pour celui qui le ressent, ses vertus 
sont les outils qui l’aideront à atteindre le summum bonum. Kant aussi a travaillé avec ce 
concept, mais dans sa pensée ni la vertu ni le bonheur ne dominent, bien que la première ait 
préséance : il y a plutôt une harmonie entre leur proportion. Ce ratio est garanti par Dieu 
qui est tout puissant, créateur du monde et détenteur de l’intuition intellectuelle. Bien que 
Mou juge cette notion de Bien parfait comme le pinacle de la philosophie occidentale, il 
croit que Kant ne rend pas cette théorie aussi claire qu’il l’a fait précédemment avec 
d’autres idées. Aussi Mou propose-t-il d’utiliser l’enseignement parfait pour clarifier le 
fonctionnement du Souverain Bien et mettre l’être humain en son centre. Tous les êtres 
humains possèdent à l’intérieur d’eux-mêmes la nature de Bouddha qui leur permet 
d’atteindre la bouddhéité. La relation proportionnelle entre la vertu et le bonheur, dans ce 
cas, n’est plus entre les mains de Dieu, mais est la responsabilité de chaque individu. Il 
semblerait qu’une personne accède au Bien parfait lorsqu’elle devient un bouddha, par les 
neuf mondes de dharmas, à travers l’existence de tous les phénonoumènes. Un éveillé serait 
doué de l’intuition intellectuelle. Ceci assurerait le juste ratio entre sa vertu et son bonheur 
puisqu’il connaîtrait toutes choses dans leur réalité ultime, incluant la relation entre les 
éléments du Souverain Bien. 
Dans une certaine mesure, une surprise nous attend à la fin de l’argumentation de 
Mou. En effet, après avoir réinterprété le summum bonum que Kant nous a présenté en 
utilisant certains éléments de l’enseignement parfait, il affirme qu’il n’y a pas de concept 
du Souverain Bien dans le bouddhisme. Plus précisément, il explique que dans cette 
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tradition il ne serait pas question de moralité. Il soutient effectivement que : « Seulement en 
parlant de moralité peut-on avoir le concept du Bien le plus élevé. »
442
 Nous allons 
maintenant voir en détail les critiques de Mou à l’égard du bouddhisme. 
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4. La voie du bouddhisme : un enseignement 
amoral? 
Le bouddhisme offre à Mou la possibilité de reformuler la doctrine du 
summum bonum kantien en termes d’une possibilité réelle, surtout en regard de la 
pratique et de l’application de ce concept. Cependant, une fois ce travail de 
reformulation accompli, il abandonne le bouddhisme et démontre que le 
confucianisme convient mieux à l’épanouissement de la notion de Bien parfait 
(yuanshan 圓善 ou summum bonum), c’est-à-dire le juste ratio entre la vertu (de
德) et le bonheur (fu 福). Dans ce chapitre, nous verrons les raisons qui ont 
poussé Mou à rejeter le bouddhisme en nous basant principalement sur le chapitre 
dix-neuf du livre Dix-neuf conférences sur la philosophie chinoise (Zhongguo 
zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講)443. 
Comme nous l’avons mentionné dans le chapitre précédent, Mou affirme 
que le concept de summum bonum n’est pas présent dans le bouddhisme. Selon 
lui, il est nécessaire de discuter de la moralité (daode 道德) pour que l’idée de 
Bien parfait existe étant donné que celle-ci est définie par la relation entre la 
vertu et le bonheur. Pour comprendre ce qui représente la vertu, il faudrait donc 
déterminer ce que signifient les concepts de moralité et de bien. Mou affirme que 
le bouddhisme n’établit pas la signification du bien 444 , soit la base d’une 
réflexion de type moral.  
Mou emploie un jeu complexe de métaphores spatiales, notamment la 
verticalité et l’horizontalité, pour souligner le second défaut de l’enseignement 
parfait de l’école Tiantai (Tiantai天台)445. Par verticalité, il entend un discours 
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qui traite de ce qui est profond et essentiel; autrement dit, une recherche qui se 
concentre principalement sur la vérité ultime et qui ne prend pas de détour. Par 
horizontalité, il fait allusion à ce qui représente un discours plutôt vaste et 
souvent en surface. Ce propos discursif peut aussi véhiculer de l’information 
véridique qui concerne généralement la connaissance de la sphère phénoménale. 
En outre, il débat généralement de détails qui ont peu d’importance en rapport à 
la vérité ultime. Mou applique ces deux notions spatiales autant à la méthode 
qu’au contenu. Ainsi, dans ce qu’il nomme le concept des « explications 
horizontales de la verticalité » (zongguan hengjiang 縱貫橫講 ), le terme 
« explications horizontales » concerne la logique discursive et le mot 
« verticalité » se rattache au sens. Ces notions sont très importantes pour Mou 
puisqu’elles lui permettent de classer les philosophies existantes. Idéalement, une 
pensée accomplie serait une « explication verticale de la verticalité » (zongguan 
zongjiang 縱貫縱講), ce qui consisterait à parler exhaustivement de la vérité 
ultime; c’est notamment le cas des théories de Kant et de beaucoup d’auteurs 
confucianistes
446
. De son côté, le bouddhisme resterait pertinent dans la mesure 
où il perçoit ce qui est essentiel. Cependant, sa tradition omettrait de discuter 
certains points fondamentaux. 
En premier lieu, nous examinerons l’aspect moral du bouddhisme pour 
suivre le raisonnement de Mou, qui nie à cette tradition un réel questionnement à 
propos de la moralité. Nous porterons une attention particulière aux concepts qui 
suggèrent une idée de vertu. Nous analyserons aussi des concepts-clés du 
bouddhisme, puisque Mou considère qu’ils minent l’importance de la pratique 
morale. Enfin, nous nous pencherons sur les démarches explicatives qu’il nomme 
« explications horizontales de la verticalité » et « explications verticales de la 
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verticalité », et examinerons les considérations qui poussent Mou à classer le 
bouddhisme dans la catégorie des explications horizontales de la verticalité. 
4.1 Le discours moral dans l’enseignement bouddhique 
Mou affirme que la réflexion morale, dans le bouddhisme, n’est pas 
suffisamment développée, bien que les notions d’ordre moral ne manquent pas. 
Dans ce contexte, il ne discute pas spécifiquement des termes qui sont liés à la 
morale dans le bouddhisme. Il tend à aborder le problème sous un autre angle
447
. 
Plus précisément, il examine les concept-clés tel que la vacuité, la non-existence 
et l’extinction calme. En outre, ce qui est particulièrement important pour lui 
reste une réflexion sur ce qu’est le bien. Pourtant, il reconnaît que les 
enseignements bouddhiques mentionnent les vertus
448
 (śīla, jie 戒  ou encore, 
shiluo 尸羅) 449, c’est-à-dire une liste de prescriptions que l’on qualifie pourtant 
de morale
450
 et qui aide le disciple à rester sur le droit chemin. Ces vertus peuvent 
être représentées, par exemple, par des comportements tels que la sobriété, 
l’honnêteté, l’absence de vanité, etc. Cette liste de comportements vertueux nous 
rappelle ce qu’il faut surveiller dans nos actions et paroles pour éliminer les 
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149 
mauvaises habitudes, vaincre les tentations et rester pur spirituellement et 
physiquement.  
Celui qui pratique ce que le bouddhisme considère comme des vertus 
s’assurerait de mener une vie moralement acceptable, aussi David J. Kalupahana 
écrit que : « Virtues are important as the nuclei of moral life »
451
. Elles seraient 
un premier pas vers l’action morale sans exiger du pratiquant qu’il considère le 
bien-fondé de ces règles. Il n’aurait qu’à les appliquer fidèlement. Cependant, les 
vertus ne seraient que le commencement de la moralité. Appliquer les vertus 
aveuglement n’équivaut pas à être moral. L’être sagace doit aussi passer par un 
processus d’évaluation plus ou moins conscient servant à déterminer les vertus 
appropriées aux circonstances. Par conséquent, Kalupahana ajoute : « As such 
virtues are not sufficient in themselves. On the one hand, to be virtuous is not the 
ultimate goal of life, and on the other, there is no one virtue that may be 
considered the ultimate or the essential one. »
452
 Les bouddhistes considèrent que 
le but ultime de leur progression serait la cessation de la souffrance, l’atteinte du 
nirvana, et non la pratique des vertus. Ces dernières sont en fait des outils qui 
favorisent la réussite du pratiquant. La moralité ne serait pas pour eux une fin en 
soi. De plus, étant donné le concept d’impermanence de cette philosophie, aucune 
des vertus ne peut être considérée comme étant ultimement au-dessus des autres. 
L’importance des règles morales varierait selon les circonstances; elle est donc 
relative. Contrairement à ce qu’enseignent les bouddhistes, Mou, en tant que 
confucianiste, considère l’existence vertueuse comme l’épanouissement désiré de 
l’être humain, l’achèvement ultime de la nature humaine. Les vertus revêtent 
pour lui une plus grande importance qu’elles ne semblent en posséder dans le 
bouddhisme. C’est justement la raison qui le pousse à dire que le bouddhisme ne 
discute pas de moralité, parce qu’elle n’est pas pratiquée pour sa valeur 
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intrinsèque, mais seulement comme un moyen d’atteindre le but ultime : le 
nirvana. 
Mou s’aperçoit que le bouddhisme a bâti une morale différente de celle 
des autres grandes traditions, dont certaines placent la moralité au cœur de leur 
pensée. Il n’est d’ailleurs pas le seul à l’avoir constaté. Par exemple, Garner 
perçoit aussi une subtile différence entre ce qui est considéré comme juste 
(sammā) dans le bouddhisme et ce qui est moralement correct : « The next three 
steps are explicitly said to deal with "moral conduct", but even here it is not 
obvious that "right action", for example, means the same as "morally right 
action". »
453
 Garner discute ici certaines étapes de l’Octuple Noble Sentier454, qui 
ressemble aussi à une série de préceptes moraux et représente une existence 
moralement parfaite. Cependant, le but de ce chemin est l’extinction du désir et 
non pas la moralité en elle-même. Le désir provoquerait la souffrance, alors que 
le bouddhisme vise la cessation de la souffrance. Ainsi, ce qui est juste en ce qui 
a trait au mode de vie (vie juste) pour atteindre le nirvana n’est peut-être pas 
moral au sens conventionnel du terme. Prenons par exemple un certain 
personnage, un sage bouddhiste chinois, que l’on décrit comme un grand buveur 
et joueur. On le retrouve dans les milieux peu recommandables en compagnie de 
délinquants et d’escrocs. Il ne semble pas mener une vie morale ; pourtant, c’est 
un mode de vie juste puisque la meilleure façon de gagner la confiance des gens 
de ce milieu et de leur transmettre le message du Bouddha efficacement est d’être 
comme eux, de vivre la même vie qu’eux, les mêmes épreuves, les mêmes 
tentations. On peut donc comprendre pourquoi Mou ne met pas la morale du 
bouddhisme sur le même pied que celle du confucianisme. Les vertus et les actes 
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justes du bouddhisme seraient accessoires à l’atteinte de la délivrance. Dans le 
courant confucianiste favorisé par Mou, la moralité vraie résulterait d’une 
communion avec le principe céleste à travers la nature essentielle de l’être 
humain et aurait pour but de manifester le plein potentiel de celui-ci. Il est alors 
valorisé en tant qu’agent du principe céleste, couvrant le monde de bienfaits. Par 
conséquent, Mou considère que la morale revêt un rôle primordial.  
4.2 Les concepts de vacuité (kong 空), non-existence (wu 
無) et extinction calme (jimie 寂滅) en question 
Mou examine trois notions fondamentales du bouddhisme, soit la vacuité 
(kong 空), la non-existence (wu 無) et l’extinction calme (jimie 寂滅)455. La 
vacuité est le concept selon lequel les phénonoumènes n’ont ni réalité ni 
permanence. Ils sont interdépendants, c’est-à-dire qu’ils sont causés par la 
conjonction provisoire de différents éléments à un moment déterminé, et existent 
pour disparaître lorsque leur union se dissout. Liés au concept de vacuité, la non-
existence ou le non-être sont opposés à ceux d’existence ou être (you 有)456, 
autrement dit ce qui existe, cause ou effet. Tous les phénonoumènes seraient 
produits par des conditions (z ne peut exister que parce que x et y sont présents 
au même moment et au même endroit); ils ont ainsi une existence sous une forme 
temporaire dans le monde sensible. Cependant, ils n’ont pas une existence 
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indépendante, à savoir qu’ils sont construits d’éléments éphémères, destinés à se 
séparer à un moment ou un autre, et n’ont donc pas de réalité (au sens de réalité 
ultime). Quant à l’extinction calme, elle est l’état qui suit l’atteinte du nirvana 
(nirvāna, niepan 涅槃) ou le nirvana lui-même457. Dès le moment où elle est 
atteinte, il n’y a plus de réincarnation ni de souffrances. Certaines écoles du 
bouddhisme mettent l’accent sur ces concepts. Étant donné que celles-ci 
soulignent l’impermanence du monde sensible et le bénéfice de quitter celui-ci, 
Mou constate que ces notions n’encouragent pas l’être humain à s’investir 
pleinement dans ce monde considéré comme illusoire. Il explique : « En général, 
on croit que le bouddhisme discute de la vacuité, de la non-existence et de 
l’extinction calme, ce qui semble être un rejet de ce monde. Cela ne correspond 
certes pas à l’enseignement parfait. »458 Ces trois idées sont essentielles dans 
l’enseignement bouddhique commun. Cependant, comme nous l’expliciterons 
dans les prochains paragraphes, ce courant apparaît exclure la sphère phénoménal. 
Mou affirme que ce n’est pas le cas de l’enseignement parfait. En effet, comme 
nous l’avons vu précédemment459, celui-ci concevrait la nécessité de toutes les 
sphères de l’existence. Autrement dit, puisqu’il n’y a pas de distinction entre le 
Bouddha et tout ce qui existe, tous les phénonoumènes (dharmas, fa法)460 sont 
indispensables. Ainsi, la vie quotidienne ne serait pas rejetée, mais demeurerait 
un chemin menant à la bouddhéité. 
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Celui qui comprend la vacuité et la non-existence prend conscience que 
tous les phénonoumènes transmuent, qu’on ne doit pas s’y attacher, pas même à 
l’ego. L’attachement empêcherait en tout cas d’atteindre la bouddhéité, car cela 
encouragerait une différenciation entre ce que l’on désire et ce que l’on rejette, et 
masquerait la réalité ultime. Bien que cette vision ne soit pas nihiliste, elle 
n’encourage pas le pratiquant à s’ancrer dans le monde des phénomènes 461 . 
Cependant, Mou n’est pas convaincu que la vacuité et la non-existence sont aussi 
véridiques que le bouddhisme le prétend : « [Le confucianisme] désapprouve 
l’explication bouddhique voulant que tout ce qui existe soit illusion […] Il est 
évident que [tous les phénonoumènes] sont des faits et des principes réels, le 
principe céleste (tianli 天理)462 résidant justement ici [dans le monde]. »463 La 
réalité du monde phénoménal ne fait aucun doute pour les confucianistes 
auxquels Mou fait référence. L’existence de tous les phénonoumènes464 serait la 
manifestation du principe céleste. L’extinction calme, à laquelle font allusion les 
bouddhistes, est au-delà de ce monde, elle n’est pas dans notre quotidien. Le 
nirvana consisterait en un état qui suppose le dépassement du monde sensible, où 
résident les êtres humains. Encore une fois, Mou interprète le bouddhisme 
comme n’accordant aucune valeur au monde dans lequel on vit. 
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Or, cette vision ne s’accorde pas avec la vision de l’école Tiantai et de son 
enseignement parfait. En effet, celle-ci soutient que l’existence de tous les 
phénonoumènes doit être préservée : « L’existence de tous les phénonoumènes 
peut être conservée seulement lorsque l’on parvient au plus haut état de cet 
enseignement parfait. »
465
 L’être qui atteint la bouddhéité ne peut le faire qu’en 
ayant une relation d’identité (ji 即)466 avec les neuf autres mondes de dharma 
(dharmadhātu, jiu fajie九法界)467, c’est-à-dire les neuf autres états de l’existence. 
Ceux-ci représentent la totalité des phénonoumènes; pour celui qui veut devenir 
un bouddha, ils sont tous nécessaires en ce qu’ils participent tous du salut 
universel. Ce dernier serait le but ultime de tout enseignement du Grand Véhicule 
(Mahāyāna, dasheng大乘) 468. Par conséquent, l’existence des phénonoumènes 
est préservée par le Bouddha
469
. Ce n’est donc pas un enseignement qui 
abandonne le monde sensible et transmuable ; au contraire, l’accomplissement du 
but ultime nécessite l’intégration de la sphère phénoménale.  
De plus, le côté sotériologique de l’école Tiantai qui, comme on le sait, 
appartient au Grand Véhicule, a pour résultat que tous les êtres sensibles doivent 
atteindre la cessation de la douleur. Ainsi, un être sur la voie de la bouddhéité 
serait enclin à aider son prochain à réaliser l’illumination. Ceci est un bon 
exemple de la compassion dont le bouddhisme du Grand Véhicule fait la 
promotion :  
Le but du Grand Véhicule est de sauver les êtres sensibles et pas 
seulement d’atteindre la bouddhéité soi-même […] Si notre esprit 
de compassion est vaste, alors il couvre tous les êtres sensibles […] 
L’esprit de compassion peut aussi s’étendre jusqu’à ce qu’il soit 
illimité et englobe tous les êtres sensibles. Il est impossible que la 
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nature de Bouddha (foxing佛性)470 et le corps de Dharma (fashen
法身)471 ne s’étendent pas de cette façon. Atteindre la bouddhéité 
se fait à condition que tous les êtres sensibles aient été sauvés; il 
est donc nécessaire d’être lié à tous les êtres sensibles pour 
atteindre la bouddhéité.
472
 
Dans la théorie de l’enseignement parfait, une personne qui serait sans 
compassion pour tous les êtres et qui n’aurait pas une certaine volonté de 
participer à leur vie ne pourrait jamais atteindre la bouddhéité. C’est une des 
propriétés définissant le Grand Véhicule, auquel appartient l’enseignement 
parfait, que de vouloir mettre fin à la souffrance de tous les êtres. Vouloir se 
libérer uniquement de ses propres tourments n’est pas la finalité du processus. 
Les tribulations et difficultés de tous les êtres, y compris les siennes, sont tous 
des moyens d’assimiler et d’appliquer les principes bouddhiques, de se purifier 
d’habitudes contraignantes et de manifester son esprit pur et sa nature de 
Bouddha. Cela signifie que la compassion est essentielle au bouddhisme du 
Grand Véhicule.  
Mou ne nie pas qu’il y a des éléments moraux dans le bouddhisme. 
Cependant, même si ces vertus permettent la dissolution des penchants égoïstes 
de l’être humain, elles ne suffisent pas, selon lui, à assurer le plein 
épanouissement de sa nature qui est morale. Mou écrit : « Par conséquent, [le 
bouddhisme] n’est pas encore le droit chemin qui doit justement conserver 
l’enseignement parfait de la pratique morale (daode shijian 道德實踐). En fait, 
ce n’est que l’enseignement parfait de la délivrance (jietuo 解脫). »473Autrement 
dit, l’enseignement parfait du bouddhisme ne sert qu’à faciliter la cessation des 
souffrances de tous les êtres. Cette doctrine ne permet pas aux pratiquants de se 
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développer à leur plein potentiel humain, c’est-à-dire moral et créateur. Mou 
inscrit certains développements philosophiques du confucianisme de l’époque 
Song (960-1280) et Ming (1368-1644) comme appartenant à l’enseignement 
parfait de la pratique morale. En effet, la morale y joue un rôle essentiel. Comme 
nous le verrons dans le prochain chapitre, elle est considérée comme une force 
créatrice à l’origine de tous les êtres. 
4.3 Les métaphores de la verticalité et de l’horizontalité 
Mou emploie souvent les expressions « explications horizontales de la 
verticalité » (zongguan hengjiang 縱貫橫講) et « explications verticales de la 
verticalité » (zongguan zongjiang縱貫縱講)474 pour qualifier à la fois le contenu 
et la manière de développer la connaissance s’y rapportant. À partir de 
l’information que nous avons pu glaner, il semblerait que ces expressions soient 
l’œuvre de Mou. En effet, il se serait inspiré du contenu du confucianisme 
traditionnel, ainsi que des dynasties Song et Ming, et l’aurait combiné à une 
terminologie philosophique plus récente
475
. Une explication horizontale de la 
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verticalité consiste en un exposé épandu et superficiel, qui couvre un sujet 
largement sans jamais l’approfondir. Le contenu abordé est toutefois constitué de 
questions essentielles. Une explication verticale de la verticalité, quant à elle, 
traite du même type de thème, mais d’une manière plus complète, précise et 
pénétrante.  
Dans ces expressions, il y a un parallèle avec la ligne horizontale et 
verticale. L’aspect horizontal fait référence à une étendue vaste où l’on ne voit ni 
racines ni structures en hauteur. On y voit loin et on y couvre beaucoup de 
distance. Cela signifie que ce discours disperse ses efforts sur les multiples 
facettes d’un sujet, ainsi que sur une variété de thèmes qui y sont liés. En outre, 
l’horizontalité évoque une ligne terrestre, matérielle. En tant que contenu, elle 
appelle à la connaissance empirique du monde. Conformément, Mou affirme que 
« Le système vertical s’oppose au système cognitif, celui-ci étant horizontal. »476 
Ce qu’il appelle le système vertical correspond aux discussions dont le sujet est 
profond, sans attacher d’importance au mode utilisé pour le développer. Mou 
considère les sciences pures, par exemple, comme appartenant à un système 
horizontal. En fait, le terme de système horizontal s’appliquerait à tout ce qui est 
lié à une connaissance dite scientifique
477
.  
Quant à la verticalité, elle représente un trait entre le haut et le bas, le ciel 
et la terre, le monde intelligible et sensible, le nouménal et le phénoménal, etc. 
Selon Bachelard, la verticalité ramène généralement à l’ascension. Mou 
regarderait donc vers le haut, vers les cieux de la transcendance, lorsqu’il décrit 
un système estimable qu’il nomme « explications verticales de la verticalité »478. 
Une explication verticale serait précise. En effet, vers la terre, un regard fouille à 
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droite et à gauche, alors que vers le ciel (sans horizon), il se concentre, poussé par 
un désir, impossible à ignorer, d’appréhender l’indicible, ce qui est au-delà des 
formes. Un contenu vertical focaliserait sur l’essence même de l’existence479, de 
sa fondation à sa manifestation. Mou spécifie que « Tout ce qui dépasse les 
aspects de la connaissance, qui explique la Voie (dao 道), est concerné par la 
verticalité (zongguan縱貫). »480 Il utilise le terme « la Voie » dans un sens large; 
c’est un chemin qui mène à l’épanouissement du potentiel ultime de chaque être, 
qui explique aussi la provenance et la destination de ces êtres
481
. Comme nous le 
verrons en détail dans le chapitre suivant, chez Mou, le concept de la Voie est 
intimement lié à celui de moralité et de création. D’ailleurs, Bachelard écrit : « It 
is impossible to express moral values without reference to the vertical axis. »
482
 
Ce que l’on peut lier avec le commentaire de Lakoff-Johnson : « VIRTUE IS UP, 
DEPRAVITY IS DOWN […] GOOD IS UP for a person (physical basis) […] To 
be virtuous is to act in accordance with the standards set by the society/person to 
maintain well-being. VIRTUE IS UP because virtuous actions correlate with 
social well-being from the society/person’s point of view. » 483  Cela est fort 
intéressant lorsque l’on regarde de plus près le vocabulaire de Mou lié à la 
morale, en particulier les termes confucianistes. Prenons par exemple : principe 
céleste (tianli天理), la Voie céleste (tiandao天道), métaphysique (xingershang
形而上) (en chinois, littéralement au-dessus des formes visibles).  
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De pair avec la morale, la création est un des sujets essentiels mentionnés 
par Mou. Il explicite : « Tout ce qui ne convient pas pour exposer la créativité 
elle-même (chuangzhaoxing benshen 創造性本身 ) ou le principe créatif 
(chuangzaoxing yuanli 創造性原理 ) est une explication horizontale de la 
verticalité. »
484
 Expliquer la verticalité, ce serait ériger une réelle fondation, 
pénétrer véritablement la réalité ultime
485
 puisqu’on explore invariablement le 
principe créatif qui sous-tend le monde. Il écrit aussi : « La plupart de ceux qui 
ont une théorie sur l’existence de la myriade d’êtres, peu importe l’explication, 
appartiennent tous au départ au système vertical (zongguan xitong 縱貫系統) 
qu’est l’ontologie (cunyou lun 存有論 ). » 486  De ce fait, la religion et la 
philosophie sont souvent concernées par un contenu dit « vertical ». Cependant, il 
existe plusieurs méthodes pour expliquer l’essence de l’existence. Certains 
courants de pensée (Mou donne comme exemple le taoïsme et le bouddhisme)
 487
 
utiliseraient une approche peu concluante qui est vaste et superficielle et ne se 
concentre pas sur l’essence du sujet. Ils n’arriveraient pas à expliquer la création 
en soi ou le principe de création
488 . Voilà ce qu’il nomme une explication 
horizontale de la verticalité
489. D’autres, comme le confucianisme et les théories 
de Kant
490, se concentreraient sur la racine du questionnement et l’exploreraient 
exhaustivement. C’est ce type de réflexion que Mou range dans la catégorie des 
explications verticales de la verticalité.  
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Le bouddhisme, après l’établissement de l’enseignement parfait de l’école 
Tiantai, possèderait une ontologie
491
, mais celle-ci devrait être vue selon un autre 
angle que celui qu’on trouve habituellement dans la philosophie occidentale. Les 
enseignements bouddhiques expliqueraient comment l’existence des êtres et de 
tous les phénonoumènes dépend du Bouddha; néanmoins, selon Mou, ils ne 
discutent pas de l’Être (cunyou存有)492. Mou écrit :  
Cependant, le corps de Dharma du Bouddha ne crée pas la 
multitude des phénonoumènes; il est plutôt lié à la myriade d’êtres 
et apparaît avec elle, éternellement unis l’un à l’autre. Par 
conséquent, l’existence de la multitude de phénonoumènes a une 
nécessité. C’est ce qu’on appelle l’explication horizontale de la 
verticalité […][Le bouddhisme] conserve la multitude des 
phénonoumènes grâce à la nature de Bouddha et le corps de 
Dharma, et non grâce à la création […]493  
Le bouddhisme ne s’interrogerait pas sur l’origine de l’univers. En effet, cela 
serait considéré comme étant sans importance, puisque cela n’a aucune influence 
sur l’atteinte du but ultime. Cela pourrait même devenir une distraction 
intellectuelle. Comme nous l’avons vu dans les chapitres précédents, l’existence 
de tous les phénonoumènes est préservée par le Bouddha
494
. La conservation de 
tout ce qui existe diffère de la création de tout ce qui existe. Mou affirme que les 
phénonoumènes n’ont pas été créés par la nature de Bouddha ni par le corps de 
Dharma. Le Bouddha et l’existence des phénonoumènes seraient intimement 
liés : ils apparaîtraient au même moment
495
. C’est seulement lorsque les 
phénonoumènes sont garantis par le Bouddha que l’on retrouverait cette nécessité 
puisque c’est par elle, et seulement par elle, qu’il est possible d’atteindre la 
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bouddhéité. Un être deviendrait un bouddha en embrassant la multitude des êtres 
et leurs phénonoumènes et en s’y identifiant. 
Mou conçoit toutefois que la préservation de tout ce qui existe est une 
forme d’ontologie. En effet, il écrit : « On peut dire que [le bouddhisme] a aussi 
une ontologie puisqu’à partir de la nature de Bouddha et du corps de Dharma, il 
conserve la nécessité de l’existence des phénonoumènes [qui sont] sans substance 
et illusoires. »
496
 Ainsi, Mou ne se représente pas l’ontologie bouddhique à partir 
de la création des phénonoumènes, mais à partir de la préservation de ceux-ci. 
C’est une ontologie particulière qu’il nomme ontologie bouddhique (fojiaoshi de 
cunyoulun 佛教式的存有論)497. Lai Xianzong, examinant cette affirmation de 
Mou, précise que le bouddhisme a une ontologie de type « état mentaux » (jingjie
境界)498 au lieu d’une de type « substance » (shiti 實體)499, c’est-à-dire que le 
bouddhisme affirmerait la possibilité de l’extinction calme à travers la réalisation 
du nirvana, auquel on parviendrait par un état d’esprit500 et une liaison maintenue 
avec tous les phénonoumènes, ce qui implique une conscience psychique de leur 
existence. Cette vision de l’ontologie bouddhique ne soutient pas non plus la 
création dans le sens d’une émergence de phénonoumènes à partir du néant, 
d’une création ex nihilo. Mou explique que le bouddhisme resterait incapable de 
soutenir la création de la matière. En effet, il déclare la nature de Bouddha, le 
corps de Dharma, ainsi que plusieurs autres concepts bouddhiques, comme 
                                                 
496
 Ibid.p.430. 
497
 Ibid.p.120 et p.430. Supra chapitre 1, p.58- 60. A1137 
498
 Supra chapitre 2, p.77, note de bas de page 220. A7774 
499
 Lai, Xianzong. 2001. Tiyong yu xinxing : dangdai xinrujia zhexue xin lun 體用與心性：當代
新儒家哲學新論  (Fonction constitutive et nature de l'esprit : nouveau discours sur la 
philosophie néoconfucéenne). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.193. 
500
 Cette partie de son interprétation est différente de celle que nous avons observée chez Mou. 
Cependant, suivant la direction que Mou a prise, on pourrait argumenter que l’existence des 
phénonoumènes est garantie par l’état mental particulier du Bouddha, et qu’ils existent donc à 
travers cet état, d’où une ontologie de type « état mental ». 
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n’étant pas à l’origine de l’existence de tout ce qui existe. Ils peuvent seulement 
préserver la totalité des phénonoumènes. 
C’est cette absence de toute discussion sur la création des phénonoumènes 
qui amène Mou à classer le bouddhisme dans la catégorie des explications 
horizontales de la verticalité : 
Le bouddhisme n’affirme ni l’un ni l’autre [Dieu, Brahma]; de 
même, il n’affirme pas la constitution de la Voie (daoti 道體) 
confucianiste, ni la Voie dans l’expression « La Voie qui procrée 
et la vertu qui prend soin » du taoïsme. Il ne trouve pas nécessaire 
d’affirmer qu’une chose peut créer ou garantir la multitude des 
êtres, ou encore apparaître en même temps que cette multitude. Il 
n’affirme essentiellement pas la forme verticale de la substance 
créatrice. Alors pourquoi dit-on encore que c’est un système 
vertical? Parce que finalement, la direction qu’il prend appartient 
au même ordre que le confucianisme et le taoïsme… Il appartient 
tout de même au système vertical, grâce à l’aspect de son but 
ultime; de plus il est évident que c’est une explication horizontale 
de la verticalité.
501
 
Non seulement le bouddhisme ne discuterait pas de la création du monde, mais il 
refuserait de reconnaître l’existence d’un être créateur tel que Dieu ou Brahma ou 
d’une force créatrice telle que l’essence de la morale ou la Voie. Il ignorerait un 
point que Mou considère comme primordial, soit la création de tout ce qui existe, 
même si le bouddhisme touche à ce qui est profond et essentiel (la réalité ultime). 
À cause de cette lacune, Mou critique l’enseignement parfait de souche 
bouddhique comme étant circulaire (tuantuan zhuan 團團轉)502 . Il écrit que 
celui-ci a le niveau de la fonction (zuoyong 作用), mais n’a pas celui de la 
création, de l’Être. Autrement dit, le bouddhisme assume une fonction de 
conservation, car il préserve l’existence de tous les phénonoumènes et est capable 
de mener les êtres au but ultime qu’ils se sont fixé. Ce n’est pas une fonction de 
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création; aucun de ses concepts, que ce soit la cessation de la souffrance, la 
sagesse, la vacuité, le corps de Dharma, le nirvana ou la matrice de l’Ainsi-Venu 
(tathāgatagarbha, rulai zang 如來藏)503, ne génère les êtres et les choses qui 
peuplent notre univers à partir du néant.
 
 
 
Afin de développer la notion de summum bonum, Mou affirme qu’il est 
nécessaire de se servir d’une théorie qui discute de la moralité. Le bouddhisme 
lui avait fourni un contexte théorique propice à la reformulation du Bien parfait. 
Comme de fait, il a libéré le summum bonum de la notion de Dieu et l’a rendu 
accessible à l’être humain. Néanmoins, Mou abandonne le bouddhisme au profit 
du confucianisme, dont le questionnement serait essentiellement de nature 
morale. En effet, le bouddhisme véhiculerait certains concepts qui paraissent 
avoir une connotation morale, mais qui ne répondent pas aux critères de moralité 
fixés par Mou. Les vertus prescrites par le bouddhisme ne sont que des outils qui 
facilitent la délivrance; elles ne sont pas un but en soi. En outre, certains 
concepts-clés du bouddhisme, tels la vacuité, la non-existence et l’extinction 
calme, n’encourageraient pas la vie ordinaire humaine. Ces trois notions 
impliquent un certain rejet de la sphère du phénoménal. Or, sans l’existence des 
phénomènes, il n’y aurait pas de bonheur, élément essentiel du Bien parfait504. 
Mou perçoit différemment le cas de l’école Tiantai puisqu’il y a un esprit de 
compassion qui englobe tous les êtres sensibles. Cependant, ce n’est pas suffisant, 
car cette vertu a pour but d’atteindre la délivrance et non pas d’actualiser le 
potentiel humain en restant dans le monde sensible. De plus, selon une expression 
particulière à Mou, le bouddhisme n’est qu’une explication horizontale de la 
verticalité, c’est-à-dire que le sujet de ses réflexions serait profond et orienté vers 
l’essentiel, mais n’expliquerait pas la création de la myriade d’êtres et 
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d’événements. Mou précise que même si le bouddhisme garantit l’existence de 
tous les phénonoumènes, il ne discute pas de leur création.  
Par conséquent, Mou se tourne vers certains philosophes confucianistes 
des dynasties Song et Ming qui ont à la fois une discussion axée sur la morale et 
qui utilisent une explication verticale de la verticalité, c’est-à-dire qu’ils 
explorent des notions essentielles en profondeur. Mou considère qu’il y a un 
enseignement parfait confucianiste et que celui-ci est plus approprié pour amener 
le concept de summum bonum au développement de son plein potentiel. Ce 
résultat pourrait bonifier la philosophie contemporaine et y apporter un souffle 
nouveau. Aussi, dans le chapitre suivant, nous nous pencherons sur 
l’interprétation de Mou concernant le confucianisme, particulièrement en regard 
du concept de création morale. Ensuite, nous envisagerons la classification des 
différents penseurs confucianistes de la dynastie Song et Ming qu’il élabore. Puis, 
nous examinerons comment certains d’entre eux correspondent aux critères 
définissant l’enseignement parfait et, par conséquent, pourraient intégrer 
l’utilisation du Bien parfait. Ce faisant, Mou donne une pertinence renouvelée au 
courant néoconfucianiste. 
 
  
5. L’enseignement parfait, le summum bonum et la 
voie confucianiste 
Les idées qui seront exposées dans ce chapitre sont tirées de la section cinq du 
chapitre six du livre Théorie du Bien parfait (Yuanshan lun 圓善論)505  écrit par Mou 
en 1985. Nous utiliserons aussi les chapitres dix-huit et dix-neuf du recueil Dix-neuf 
conférences sur la philosophie chinoise (Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講)506, 
où Mou reprend un certain nombre de ces concepts, parfois sous un autre angle. La thèse de 
Wang Tsai-Kuei, intitulée Examen de la possibilité d’établir un enseignement parfait 
confucianiste à partir de l’enseignement parfait de l’école Tiantai (Cong tiantai yuanjiao 
lun rujia xinxue jianli yuanjiao de kenengxing 從天台圓教論儒家心學建立圓教的可能
性)507, qui reprend cette théorie de Mou et en explore les arguments et les conséquences, 
sera employée pour valider notre interprétation. Wang Tsai-Kuei est un étudiant de longue 
date de Mou, toujours impliqué dans l’enseignement et la transmission de la pensée de son 
professeur.  
L’enseignement parfait (yuan jiao 圓教 ) est surtout préconisé par des écoles 
bouddhiques. Après avoir exploré les critères qui définissent cet enseignement, Mou les 
applique au taoïsme et au confucianisme puisque ce sont des traditions philosophiques qui 
sont également des écoles de sagesse (zhihui 智慧). En effet, l’enseignement parfait ne 
constituerait pas l’apanage du bouddhisme, et il ne serait pas exclu que d’autres pensées 
puissent atteindre cet idéal. Nous ne verrons pas ici les conclusions de Mou quant au 
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taoïsme puisque cela n’est pas pertinent à notre présent propos508. Nous approfondirons 
plutôt ses idées relatives à la façon dont le confucianisme remplit les critères de 
l’enseignement parfait tels que définis par l’école Tiantai (Tiantai天台)509. De plus, nous 
examinerons son affirmation selon laquelle certaines théories de l’enseignement parfait 
confucianiste seraient conformes à l’idée du summum bonum ou Bien parfait (yuanshan圓
善) de manière plus adéquate que l’enseignement parfait bouddhique. Selon Mou, cela 
permet à la philosophie, tant occidentale qu’orientale, un nouveau développement riche en 
possibilités. En effet, en amenant des parties de ces deux traditions à échanger, se mesurer 
et se rencontrer, la philosophie chinoise acquiert un vocabulaire contemporain et rationalise 
sa pensée, s’intégrant ainsi dans les débats philosophiques récents. Quant à la pensée 
occidentale, que Mou aborde sous son côté plus théorique et abstrait, elle bénéficierait de ce 
contact pour retourner vers l’expérience humaine, vers un concept universel et infini sous-
tendant le devenir moral, l’accomplissement de la sagesse. 
Dans ce chapitre, nous présenterons d’abord certains concepts essentiels à la 
compréhension des arguments de Mou, tout en les liant les uns aux autres et en insistant sur 
leur implication morale. Ensuite, nous verrons les choix que fait Mou dans sa recherche 
d’un enseignement parfait confucianiste. Il cible notamment la période prolifique des 
dynasties Song (960-1280) et Ming (1368-1644). Puis, nous verrons plus en détail les 
explicitations de Mou à propos de Wang Yangming 王陽明 (Wang Shouren王守仁 1472-
1529)
510
, Cheng Mingdao 程明道 (Cheng Hao程顥 1032- 1085)511, Hu Wufeng 胡五峰 
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 Voir, à ce sujet, Mou, Zongsan. 1983. Yuanshan lun 圓善論 (Théorie du Bien parfait). Taipei: Taiwan 
xuesheng shuju. p.280 à 305 et ———. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講 (Dix-neuf 
conférences sur la philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.423 à 426. 
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 Supra introduction, p.1, note de bas de page 2. A1125 
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 Supra chapitre 1, p.42, note de bas de page 103. A1141 
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 Le philosophe Zhou Lianxi周濂溪 (Zhou Dunyi 周敦頤 1017-1073) participa à la formation des frères 
Cheng Mingdao et Cheng Yichuan程伊川 (Cheng Yi 程頤 1033-1108). Ceux-ci ont d’ailleurs comme oncle 
un autre penseur réputé : Zhang Hengqu張橫渠 (Zhangzai 張載 1020-1077). Ils ont donc subit l’influence de 
ces deux philosophes plus âgés. Malgré le fait que Cheng Mingdao et Cheng Yichuan soient des frères 
séparés par une seule année et que les écrits laissé compilent autant les enseignements de l’un que de l’autre, 
Mou souligne que leurs philosophies étaient différentes. Cheng Mingdao mourut avant son cadet. Par la suite, 
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(Hu Hong 胡宏 1105- 1155)512 et Wang Longxi 王龍溪 (Wang Ji 王畿 1498- 1583)513. 
Finalement, nous explorerons la possibilité, émise par Mou, de considérer l'un des concepts 
de Wang Longxi comme base pour thématiser la question du summum bonum 
confucianiste. 
5.1. Rôle de la vertu (de 德) confucianiste selon la théorie de 
Mou 
Même si Mou s’est intéressé à différentes philosophies, il reste très attaché au 
confucianisme. Par conséquent, il retourne toujours à ses références confucianistes lorsqu’il 
explique Kant ou analyse une école bouddhique. L’enseignement parfait et le summum 
bonum ne font pas exception. Après avoir analysé les forces et les faiblesses des concepts 
d’enseignement parfait et de Bien parfait, Mou cherche à prouver la pertinence du 
confucianisme pour ces deux notions, En effet, Mou préconise certains aspects du 
confucianisme comme solution aux lacunes qu’il perçoit. L’importance de la vertu et de la 
morale, telle que définis par le confucianisme original, ressort de la théorie de Mou. C’est 
effectivement à partir de la conscience et de la pratique de celles-ci que l’être humain 
atteindrait les sphères supérieures de l’existence et pourrait jouir d’une relation 
harmonieuse entre sa vertu et son expérience du bonheur. 
                                                                                                                                                    
ce dernier fit entendre ses propres idées philosophiques au lieu de suivre celles de son aîné (Mou croit aussi 
qu’il aurait beaucoup influencé le fameux Zhuzi). Selon Mou, Cheng Mingdao était plus important et 
clairvoyant que son frère. Sa philosophie aurait été plus profonde et en harmonie avec les principes véhiculés 
par Confucius. 
512
 Hu Wufeng est un penseur des Song du sud. Il était connu parmi ses contemporains et a formé une école 
qui était réputée à l’époque, cependant, son importance fut obscurci par la notoriété de Zhuxi. Il n’a pas laissé 
beaucoup d’écrits, mais ceux-ci sont considérés par Mou comme étant fins et subtils. 
513
 Wang Longxi était le disciple le plus vieux de Wang Yangming. Il était aussi le plus brillant, le plus doué 
et celui ayant le plus de discernement. Par conséquent, il est considéré par Mou comme son héritier. Wang 
Longxi devint un personnage important, et ce, malgré sa personnalité un peu extravagante. 
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5.1.1 Survol des concepts confucianistes de base selon l’interprétation de 
Mou 
Il est difficile de parler du confucianisme de façon générale, car ce terme désigne 
une pensée qui n’est pas toujours uniforme au long de son histoire. Aussi nous allons nous 
concentrer sur l’interprétation proposée par Mou. Selon lui, le confucianisme analyse en 
profondeur les sujets du bien (shan 善) et de la vertu (de 德). En ce sens, ce serait donc une 
axiologie. Il s’agirait même de la clé de voûte de cette tradition. Pour les penseurs 
confucianistes, le discours autour de la morale se baserait sur des balises internes à l’être 
humain. En effet, ces philosophes feraient preuve d’un humanisme patent, puisque c'est à 
partir de la nature intrinsèque (xing性) 514 humaine que l’on fixerait la définition du bien et 
du mal. Cette nature intrinsèque servirait de norme pour discerner le bien du mal
515
. En tant 
que standard, on ne pourrait pas qualifier la nature intrinsèque de bien ou de mal; 
paradoxalement, elle serait considérée comme le bien ultime, car comme le dit Mou, inspiré 
de Wang Yangming : « Ce qui est sans bien et sans mal est appelé le bien suprême (zhishan
至善). Le bien suprême est le bien absolu. »516 Assurément, on ne pourrait définir la valeur 
de ce qui sert de critère pour le bien et le mal à partir d’un autre standard externe, car il est 
la norme ultime, ce à partir de quoi tout le reste peut être classé comme bien ou mal. Le 
bien de la nature intrinsèque serait absolu et n’aurait rien à voir avec ce que nous qualifions 
de bien et de mal dans notre quotidien, aussi elle serait jugée comme étant sans bien et sans 
mal. Tous les autres phénomènes pouvant être décrits par ces deux adjectifs sont relatifs; ils 
contiennent à la fois une part de bien et une part de mal en différentes proportions.  
Mou rappelle que le confucianisme commence son enseignement de la morale à 
partir du concept d’humanité (ren仁) et à partir de la nature intrinsèque. Cette dernière 
contiendrait les quatre germes
517
 décrits par Mencius (Mengzi 孟子, env. 380- 289 av. J.-
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 Supra chapitre 1, p.35, note de bas de page 85. A1122 
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 Mou, Zongsan. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講  (Dix-neuf conférences sur la 
philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.384. 
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 Ibid.  
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 Mencius, II A 6. 
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C.)
518, soit un cœur-esprit qui compatit à autrui, qui éprouve de la honte, qui est empreint de 
modestie et qui distingue le vrai du faux. Ces germes constituent l’esprit originel (benxin 本
心)519 et donnent naissance aux quatre vertus cardinales du confucianisme : l’humanité ou 
bienveillance, le sens du juste (yi義), le respect (li禮) et la sagacité (zhi智)520. L’humanité, 
c’est la sensibilité au malheur ou au bonheur d’autrui et l’empathie qui en découle. Elle 
permet de ressentir la justesse et la pertinence des circonstances, gestes et paroles auxquels 
sont exposées d’autres personnes. Cette sensation émane du plus profond de l’être humain; 
elle n’est pas une chose qui lui est externe ou imposée de l’extérieur. Par conséquent, on ne 
peut maîtriser sa bienveillance que par soi-même, par une pratique et une attention 
constante. Lorsqu’une personne demeure calme et que son esprit est paisible, il lui serait 
donc possible de discerner son humanité. Une fois qu’elle l’a découverte, il lui faudrait 
continuer à faire un effort conscient pour incessamment garder à l’esprit l’actualisation de 
son humanité. Plus les situations que l’on rencontre sont émotionnelles et embrouillées, 
plus on devra être sur ses gardes, voire recourir à des techniques psychophysiques, pour 
recouvrer la tranquillité de son esprit, qui lui permet d’être en contact avec son humanité et 
de la manifester. 
Mou explique qu’accomplir l’humanité ou la bienveillance, c’est réaliser la vertu 
(de 德). C’est aussi de cette façon que l’on peut connaître le Ciel (tian天)521 puisque celui-
ci serait intimement lié à la vertu que pratique le sage (shengren 聖人). Le Ciel, la Voie 
céleste (tiandao 天道) ou encore le principe céleste (tianli 天理) se définit comme « le 
principe ontologique de tout ce qui existe. »
522
 Il englobe tous les phénonoumènes
523
. Ce 
concept représente une force créatrice, un principe originel duquel découle la multitude des 
êtres, déterminant leur nature et leur fonction. Le sage saurait que l’on peut agir 
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 Supra chapitre 1, p.48, note de bas de page 123. A1145 
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 Supra chapitre 2, p.69, note de bas de page 194. A1121 
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correctement grâce à une harmonie tacite avec le Ciel, que l’homme et le Ciel se 
complètent mutuellement et sont unis. Mou ajoute : « Connaître le Ciel correspond à 
l’élévation de l’existence et mène à l’accomplissement de l’absolu. »524. Lorsque l’être 
humain perçoit et comprend l’ordre céleste qui l’entoure, sa vie prend une nouvelle 
dimension et il sait ce qui doit être fait; autrement dit, il peut accomplir l’action absolument 
parfaite pour les circonstances auxquelles il fait face. En fait, Mou maintient que 
« L’humanité et le Ciel doivent avoir un caractère en commun, c’est-à-dire créer tout et 
parfaire tout. »
525
 Le Ciel, en tant que principe ontologique, crée tous les phénonoumènes. 
L’humanité a une fonction qui s’apparente à la création du principe céleste puisqu’il aide 
tout ce qui existe à s’accomplir; autrement dit, il aide tous les phénonoumènes à épanouir 
l’entièreté de leurs possibilités et à trouver leur juste place dans l’ordre du monde. Son 
activité complète celle de la Voie céleste. Les sages accomplissent la bienveillance dans 
leur vie quotidienne. Leurs esprits de sagesse infinis (wuxian zhixin 無限智心)526 sont 
comme le ciel qui couvre (tianfu天覆) et la terre qui porte (dizai地載) tout ce qui existe. 
En cultivant la vertu, le saint homme aide les êtres et les choses à s’accomplir, à l’image de 
la terre qui prodigue ses bienfaits à tout ce qui la peuple. Comme nous le verrons plus loin, 
la création à laquelle a recours le sage en est une d’ordre moral, qui se réalise par la 
pratique de la vertu, en particulier l’humanité, qui est souvent considéré comme englobant 
les trois autres vertus. La vertu d’humanité et le Ciel se manifestent dans la constitution de 
la nature intrinsèque (xingti 性體)527 des êtres humains, que Mou définit comme étant « la 
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 Mou, Zongsan. 1983. Yuanshan lun 圓善論 (Théorie du Bien parfait). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. 
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 Ibid. p.309. 
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 Esprit transcendant et infini qui est moral et réalisé. L’incarnation du Ciel à travers le sage. 
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 Sébastien Billioud donne une excellente et complète définition du mot constitution/constitutif (ti體) dans 
les différents et multiples usages qu’en fait Mou. Voir Billioud, Sébastien. 2012. Thinking through Confucian 
modernity : a study of Mou Zongsan's moral metaphysics. Edited by Makeham, John. Vol. 5. Boston: 
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l’esprit »  (xin zhi ti心之體) doit être traduit par « l’esprit en soi » (mind in itself). Donc, la constitution de 
l’humanité pourrait être traduite par l’humanité en soi. Nous avons choisi de traduire « ti 體  » par 
constitution/constitutif, car cela semble réfléter l’idée de Mou, tout en étant plus précis que «  X en soi ». Voir 
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capacité naturelle transcendantale de la pratique morale (daode shijian zhi chaoyue de 
xingneng 道德實踐之超越的性能) »528. Ce concept est central dans le développement du 
confucianisme. Cette capacité naturelle prouve l’union du Ciel et de l’humanité. D'ailleurs, 
Mou insiste sur le fait que « la constitution de l’humanité (renti仁體), la constitution de la 
nature intrinsèque et la constitution de la Voie (daoti 道體) ne font qu’un. »529 De cette 
manière, tout ce qui existe est compris dans l’esprit de la bienveillance. Par conséquent, 
Mou soutient que se connaître soi-même (et donc découvrir son humanité), ce serait aussi 
connaître le Ciel
530
. 
La nature intrinsèque possède une universalité inconditionnelle. De l’avis de Mou, 
ce concept ne correspond pas au genre (genos) ou à la différence (diaphora) employés dans 
une classification similaire à celle des catégories d’Aristote (384-322 av. J.-C.)531. Dans 
cette classification aristotélicienne, l’homme ferait partie de l’espèce « animale » et serait 
ensuite différencié du bœuf, du cheval ou de tout autre animal. La nature intrinsèque ne 
définit pas une classe d’êtres, pas plus qu’elle ne permet de faire la différence entre un 
animal, par exemple, et un être humain. Mou explique : « Cependant, la nature [intrinsèque] 
qu’expose Mencius n’est pas un concept générique. Bien qu’elle apparaisse chez l’être 
humain, lorsqu’elle se manifeste, elle n’est pas limitée par le genre humain, mais a une 
universalité absolue. »
532
 La nature intrinsèque est un concept de valeur et non de 
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528
 Mou, Zongsan. 1983. Yuanshan lun 圓善論 (Théorie du Bien parfait). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. 
p.309. 
529
 Ibid. p.310. 
530
 Référence que Mou prend dans le Mencius VII A 1 et 4. 
531
 Le caractère xing性 peut se traduire comme nature, mais aussi comme essence. Mou argumente que le 
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référence dans sa comparaison; nous sommes cependant certains que ce n’est pas le concept de « nature » 
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d’« essence ». 
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 Mou, Zongsan. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講  (Dix-neuf conférences sur la 
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classification. Dans la réalité, ce concept se manifeste chez l’être humain; celui qui le 
révèle à son plein potentiel est un saint homme, un sage. L’expression de nature intrinsèque 
est dirigée vers l’individu, mais pas vers une classe d’individus. Mou approfondit en 
écrivant : « En regard de votre individualité, la nature [intrinsèque] est votre nature; en 
regard de mon individualité, c’est ma nature; en regard d’un brin d’herbe ou d’un arbre, 
c’est la nature du brin d’herbe ou de l’arbre… néanmoins, ils sont tous les mêmes par leur 
nature. En résumé, c’est la constitution de la Voie; cependant, lorsque répartie et désignant 
la multitude des êtres, c’est la nature. »533 La nature intrinsèque constitue un lien entre 
l’être humain et la Voie (dao道)534 confucianiste, qui embrasse tout. Elle donne à l’être 
humain la possibilité d’accéder à tous les phénonoumènes, de comprendre leur potentiel et 
leur place dans l’ordre de l’univers, et lui permet ainsi d’aider à leur plein épanouissement. 
De cette façon, par son union avec la constitution de la Voie, on peut dire que la nature 
intrinsèque est un concept possédant une universalité illimitée : « D’un point de vue 
objectif, c’est la création de la multitude d’êtres, et elle se nomme la constitution de la Voie; 
lorsqu’elle descend chez l’être humain, alors elle se nomme la nature [intrinsèque]. »535 La 
nature intrinsèque et la constitution de la Voie sont deux facettes de la même force 
transcendantale. Elle ne porte pas le même nom lorsqu’elle investit l’être humain, mais 
c’est la même substance. 
Malgré la présence de la nature intrinsèque chez tous les êtres humains, elle ne se 
manifeste ni chez tous, ni en tout temps. Seul le sage a atteint ce niveau d’harmonie entre sa 
nature et la Voie. Mou explique : « La nature [intrinsèque] est présente à l’origine; elle est 
innée, mais elle est latente. Pour transformer ce potentiel en réalisation et l’amener à se 
manifester, il faut compter sur l’accomplissement de l’esprit (jinxin 盡心)536. »537 Tous les 
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êtres humains possèdent le potentiel d’agir en accord avec cette nature qui est la leur a 
priori. Néanmoins, ce n’est pas parce que cette nature est innée que tous les êtres humains 
peuvent l’utiliser facilement. Pour certains, cela vient plus aisément que pour d’autres. Les 
êtres humains ont aussi un corps, des émotions et des désirs ancrés dans le monde physique. 
Ces appétits n’ont rien de condamnable en soi, mais il arrive qu’ils brouillent l’esprit ou le 
cœur-esprit (xin 心)538 et ne lui permettent plus de voir clairement où réside ce qui est 
fondamental. 
Le concept d’esprit est primordial dans la pensée confucianiste. Bien que sa 
définition ait évolué au cours du développement du confucianisme, certains traits communs 
ont été conservés. Lorsque Mou fait référence à la notion d’esprit, il utilise le sens que lui 
attribuaient les néoconfucianistes, critiquant cependant l’interprétation de Zhuxi 朱熹 
(Zhuzi朱子 1130-1200)539. En effet, selon Mou, cet esprit n’appartiendrait pas au monde 
physique, contrairement à ce qu’avance Zhuxi :  
Évidemment, il y a une part de l’esprit qui relève du souffle (qi氣)540; par 
exemple, ce que nous appelons présentement [la dimension] psychologique 
de l’esprit appartient au souffle; c’est matériel541. Cependant, la conscience 
morale innée (liangzhi 良知)542 et l’esprit originel dont parle Mencius ne 
sont pas des [éléments] psychologiques. En utilisant le langage de Kant, on 
peut dire qu’ils sont transcendantaux; on ne peut pas utiliser le souffle pour 
les expliquer.
543
 
                                                                                                                                                    
philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.414. 
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 Voir la définition et les commentaires éclairants d’Anne Cheng à propos de ce concept : Cheng, Anne. 
1997. Histoire de la pensée chinoise. Paris: Seuil. p.174. 
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 Le souffle ou l’énergie vitale est un concept très important dans la culture chinoise. Il est présent dans tout 
ce qui existe et représente le principe qui anime l’univers. Mou le considère comme matière, mais il peut aussi 
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Mou explique ici que l’esprit est en amont des formes perceptibles. Certes, ce vocabulaire 
peut porter à confusion, car le mot esprit désigne aussi l’objet de la psychologie. Dans la 
tradition confucianiste des dynasties Song et Ming prônant la prise de conscience à contre-
courant (nijue逆覺)544, l’esprit ne serait pas physique (xing er xia 形而下)545 puisqu’il ne 
fait pas partie du domaine influencé par le dynamisme du souffle. Chez Mou, l’esprit546 
représente un absolu universel, unique et perpétuel. Mou considère même que ce concept 
appartient à la sphère métaphysique (xing er shang形而上)547. Notons toutefois que l’esprit, 
la conscience morale innée et l’esprit originel représentent des concepts similaires pour 
Mou, mais expliqués à partir d’un point de départ différent. Ils ont la même fonction, c’est-
à-dire qu’ils reconnaissent le principe céleste dans les phénonoumènes, permettent à une 
personne de faire ce qui est bon et juste et, par ce fait, sont le siège de la moralité.  
5.1.2 Moral (daode 道德) et vertu (de德) dans le confucianisme 
La conscience morale innée, souvent employée dans les théories de Mou, est un 
concept qui fut introduit par le philosophe Wang Yangming. Cependant, Mou maintient 
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que cette idée était déjà présente chez Mencius et dans la Grande Étude (Daxue大學)548. 
Cette connaissance sert à déterminer le bien et le mal d’une action ou d’un désir, comme 
l’esprit, auquel elle est liée : « Le Ciel, la terre et la multitude d’existences ne peuvent 
exister en étant séparés de la conscience morale innée. »
549
 Elle est connectée au Ciel et à la 
myriade d’êtres qui peuplent le monde. Par ce lien avec le principe céleste, la conscience 
morale innée guide les actions du sage pour que celui-ci agisse correctement en tout temps. 
Dans la théorie de Wang Yangming, il y a d’abord l’esprit, puis l’intention et enfin la 
connaissance et les choses : « Ni bien ni mal, ainsi est l’esprit dans sa constitution. Bien et 
mal apparaissent dès lors que s’active l’intention. Connaître le bien et le mal est le propre 
de la connaissance innée. Pratiquer le bien et éliminer le mal est le rôle de la rectification 
des choses dans l’esprit (gewu 格物). »550 L’esprit est immobile dans son aspect le plus 
originel; il ne peut, en lui-même, être qualifié de bien ou de mal, car il se situe avant ou au-
delà du bien et du mal. Mou identifie ce concept avec la constitution même de l’esprit de 
sagesse infini (wuxian zhixin zhi ziti 無限智心之自體) qui, naturellement, a la même 
particularité que la constitution de l’esprit (xinti 心體), soit de ne pouvoir être classé ni 
dans la catégorie du bien, ni dans celle du mal. Catégoriser en l'un ou en l'autre présuppose 
une différenciation qui ne peut être appliquée à l’esprit puisque celui-ci est absolument pur. 
Ce qui est pur est entier et indifférencié, car il embrasse tout ce qui existe.  
L’esprit ou la constitution même de l’esprit de sagesse infini pourrait juger toutes 
choses et actions pour déterminer si elles bonnes ou mauvaises. Selon Mou, c’est 
l’intention, jaillissant de l’esprit, qui amorce un mouvement. Elle stimule une action dans la 
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pensée, donnant naissance à des idées et à des désirs. Elle est la racine de la distinction 
entre le bien et le mal, car elle peut être qualifiée de l’un ou de l’autre. Les intentions sont 
bonnes lorsqu’elles sont véritables; de la même manière, elles sont mauvaises lorsqu’elles 
ne sont pas véritables. Cette perte de pureté est due à l’influence de la sensibilité, du corps, 
du monde matériel et psychique. L’intention est intimement liée à l’expérience du quotidien. 
Néanmoins, l’être humain est doté de la connaissance, ce que Wang appelle la conscience 
morale innée, qui reconnaît immédiatement le bien et le mal dans l’intention. Il faut 
cependant rappeler que malgré le terme « connaissance », ce n’est pas un savoir empirique : 
il émerge plutôt de l’esprit originel lié avec la Voie et la myriade d’êtres. La connaissance 
du bien et du mal constitue l’aspect fonctionnel de l’esprit de sagesse infini. Ces deux 
concepts sont considérés par Mou comme étant transcendantaux. Ils ne sont pas sur le 
même plan d’existence que l’intention et les phénomènes. Ceux-ci se situent au niveau de 
l’expérience.  
De la même façon que l’intention peut être bien ou mal, les choses et les actions 
sont justes ou non puisqu’elles découlent de l’intention agissant dans le monde phénoménal. 
Mou spécifie : « Entre la distinction de l’esprit et de la connaissance au niveau 
transcendantal et de l’intention et des choses au niveau de l’expérience, le commencement 
de la pratique [morale] appliquée (shijian gongfu實踐工夫) est possible. »551 C’est ce que 
Wang appelait la rectification des choses; autrement dit, grâce à la conscience morale innée 
qui sait différencier le bien du mal dans une intention ou un désir et à son lien avec le 
principe céleste, un sage peut agir correctement en tout temps. Il fait en sorte que les choses 
et les actions s’accordent avec le principe céleste. Par conséquent, ces choses et ces actions 
sont justes. Cela se produit lorsque l’intention de la personne est véritable, ce qui, à son 
tour, veut dire que l’esprit est juste (zheng正). Dès ce moment, le sage ne sera plus sujet à 
la colère, à la crainte, à la recherche du plaisir et au malheur. Le monde lui apparaît 
clairement tant sous son aspect transcendantal qu’empirique. Son esprit est accompli et il 
peut agir aisément de façon vertueuse. 
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Par conséquent, la pratique morale est préconisée pour renforcer la clarté de l’esprit, 
qui se sensibilisera davantage à percevoir l’harmonie de la Voie et les actions qui sont 
pertinentes. Grâce à cet esprit achevé, la nature innée peut se faire connaître et être limpide 
pour la personne concernée. Comme l’écrit clairement Thoraval : « .... l’état de sagesse 
exige surtout un effort de transformation intérieure permettant la réalisation en acte de cet 
"esprit originaire". »
552
 C’est par la pratique assidue et consciente de la vertu, et ainsi par 
l’accomplissement de l’esprit, que l’être humain peut atteindre la sagesse. Pour chacun, 
l’étendue des efforts exigés pour compléter cette transformation sera différente. La 
possibilité d’atteindre subitement un éveil existe aussi. Dans ces cas, on perçoit 
immédiatement l’union de son esprit avec sa nature intrinsèque et la Voie, ses actes 
devenant l’expression d’une force plus grande que soi-même. 
Cet éveil (wu悟) n’est pas une connaissance que l’on acquiert par l’étude de textes 
ou du monde. Il ne suffit pas de comprendre intellectuellement la place de l’être humain 
dans l’univers et les capacités qui sont les siennes pour atteindre cet état de conscience. 
Mou dresse un parallèle sur ce point entre l’illumination bouddhique et l’éveil confucianiste. 
Pour les bouddhistes, il faut que la vision et la connaissance du bouddha s’ouvrent à la 
réalité dissimulée par les illusions. La connaissance est en fait la dissipation de l’ignorance, 
et permet de saisir complètement la réalité ultime; c’est la sagesse qui reconnaît que le 
monde des phénomènes est illusoire. Du côté des confucianistes, c’est la conscience morale 
innée qui serait la clé de cet éveil. Mou lie la conscience morale innée et l’intuition 
intellectuelle (zhi de zhijue 智的直覺)553, qu’il interprète comme des concepts ayant la 
même fonction. Contrairement à Kant, Mou croit que l’être humain a accès à l’intuition 
intellectuelle. Il croit que malgré le fait que ce terme n’était pas employé dans la 
philosophie chinoise, il était implicite dans cette pensée discutant de la verticalité de façon 
verticale
554
. Mou écrit :  
                                                 
552
 Thoraval, Joël. 2003. «Idéal du sage, Stratégie du philosophe, Introduction à la pensée de Mou Zongsan » 
Dans Cerf, Editions du, dir. Mou Zongsan, Spécificités de la philosophie chinoise. Paris, 7-60. p.32. 
553
 Supra, chapitre 1, p.48. A1124 
554
 Voir Mou, Zongsan. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講 (Dix-neuf conférences sur la 
philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.441-442. 
178 
 Lorsque nous acceptons l’intuition intellectuelle, nous n’étendons pas notre 
connaissance. Ce n’est pas en conflit avec la théorie de la connaissance de 
Kant. L’intuition intellectuelle ne peut pas nous donner la connaissance, car 
c’est un principe créatif et non un principe cognitif. Ainsi, nous ne pouvons 
pas la comprendre de la même façon que nous comprenons l’intuition 
sensible. Celle-ci se situe dans la relation horizontale; elle peut donner un 
objet, mais ne peut pas en créer un. L’intuition intellectuelle, quant à elle, 
réside dans la relation verticale; lorsqu’elle intuitionne une chose, elle la crée. 
Nous ne devons pas nous méprendre et croire que quand nous acceptons 
l’intuition intellectuelle, nous le faisons au niveau de la connaissance.555 
Même si Kant arguait que les êtres humains ne possèdent pas l’intuition intellectuelle, Mou 
croit que cela n’entre pas en conflit avec sa théorie de la connaissance puisque l’intuition 
intellectuelle ne sert pas à acquérir du savoir, mais bien à créer
556. À l’opposé, l’intuition 
sensible a pour fonction d’accumuler de l’information sur le monde qui nous entoure pour 
nous aider à le comprendre. C’est ce que Mou appelle une explication horizontale, qui est 
vaste et qui ne concerne pas le cœur de l’existence. L’intuition intellectuelle fait partie d’un 
système d’explications de la verticalité, car seul ce type de système, qui s’intéresse à ce 
qu’il y a de profond et d’essentiel dans notre vie, peut proposer et soutenir ce concept. 
Cependant, tout comme l’esprit que tous les êtres humains possèdent a priori, l’intuition 
intellectuelle ne se manifeste pas pleinement et constamment chez tous : « … elle n’existe 
pas dans la réalité. »
557
 L’intuition intellectuelle (ou la conscience morale innée) et la 
pratique morale vont de pair, car ce serait grâce à la première qu’une personne peut savoir 
quelle action ou parole répond aux exigences morales de la situation à laquelle elle est 
confrontée. Le calme intérieur atteint par des exercices psychophysiques rend possible la 
manifestation de l’intuition intellectuelle. La pratique morale transforme celui qui la met en 
œuvre, et l’intuition intellectuelle peut ainsi se manifester dans son entièreté et avec 
constance. Autrement dit, seul le sage peut bénéficier de cette intuition. Mou explique que 
d’un point de vue anthropologique, l’homme est fini et créé. C’est pourquoi on pourrait ne 
pas lui attribuer d’intuition intellectuelle, et que celle-ci ne serait pas présente dans la 
réalité. Cependant, les confucianistes regardent ce problème sous l’angle de la pratique 
morale. Dans ce cas, l’être humain est infini, ou plutôt, il a la possibilité d’être infini. Il est 
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donc à la fois fini et infini, ce dernier état constituant un idéal à atteindre par une pratique 
de la moralité. Néanmoins, si l’intuition intellectuelle ne se concrétise pas pleinement chez 
la plupart des gens, elle peut se manifester en tout temps. L’intuition intellectuelle émerge 
des concepts de constitution de l’humanité, constitution de l’esprit, constitution de la nature 
intrinsèque et constitution de la Voie. La constitution de l’humanité étant la capacité de 
ressentir les émotions et aspirations d’autrui, elle guide l’être humain dans la réalisation de 
la vertu. De même, la constitution de l’esprit, ayant pour fonction de juger le bien et le mal, 
est essentielle dans l’accomplissement de la moralité. La pratique de ces aptitudes morales 
et la créativité qui en découle s’avèrent être la constitution de la nature. Ces trois 
constitutions (humanité, esprit et nature) seraient conférées à l’homme par la constitution 
de la Voie, c’est-à-dire la partie créative de la Voie qui cherche à s’actualiser dans le 
monde phénoménal. Ces quatre constitutions ne font qu’un et s’interpénètrent, permettant 
une communication entre elles et une réalisation de la nature morale de l’être humain en 
harmonie avec la Voie. La perception de cette union est l’éveil; c’est donc ce que le sage 
perçoit.  
Dans le système de pensée de Mou, l’être humain serait un agent du principe céleste. 
Il ne serait pas détaché de son milieu ou des êtres qui le peuplent lorsqu’il emploie son 
esprit pour agir. C’est grâce à la pratique de la vertu qu’il peut influencer et transformer son 
univers en accord avec le Ciel : « Selon le confucianisme, l’ordre moral constitue l’ordre 
cosmique, et vice versa : l’ordre cosmique constitue l’ordre moral, ces deux nécessités se 
compénétrant. Voir cela, c’est voir la Voie. »558 Comme nous venons de le dire, cette vision 
du monde n’est possible que pour le sage. Celui-ci, par sa pratique morale, aide le potentiel 
des phénonoumènes à se concrétiser et ceci en harmonie avec l’ordre cosmique. De même, 
sa possibilité d’effectuer des actes justes et de ressentir l’ordre des choses lui vient de son 
lien avec l’ordre cosmique. Si d’un côté il y a la Voie céleste, de l’autre il y a l’être humain 
qui lui sert de témoin. Ils se complètent l’un l’autre par l’esprit de sagesse infini (qui est 
aussi l’esprit originel) imparti à l’être humain. Rien n’est laissé hors de cet esprit.  
Mou affirme que l’esprit de sagesse infini s’appuie sur les principes de l’ontologie 
ou de l’onto-cosmologie (benti yuzhou lun 本體宇宙論) : « L’esprit de sagesse infini [de 
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ceux qui ont réalisé l’humanité] a son origine dans les bienfaits universels de 
l’ontologie »559. On voit émerger ici une ontologie confucianiste, mais ce n’est pas au sens 
où on l’entend habituellement. Comme nous l’avons vu, Mou la nomme aussi l’ontologie 
détachée (wuzhi de cunyoulun 無執的存有論 ), l’ontologie nouménale (benti jie de 
cunyoulun本體界的存有論) ou la métaphysique morale (daode de xingshangxue道德的
形上學 ) 560 . Son but consisterait à expliquer l’existence de tous les phénonoumènes. 
Autrement dit, elle ne chercherait pas à déterminer la constitution de la myriade d’êtres, 
mais ce qui est dynamique et transcendant en eux, la source originale de leur réalité. Mou la 
définit même comme « une cosmologie qui contient la source cosmologique de la créativité 
créative sans interruption (shengsheng bu xi 生生不息). »561  Cette ontologie est aussi une 
cosmologie et est axée sur l’esprit moral. Ainsi, la pratique de la morale devient importante 
pour la création de notre univers; cependant cette création est morale, non pas empirique. 
Sans l’esprit de sagesse infini, il n’y a rien562, ce au sens où les phénomènes n’ont pas de 
valeur, même s’ils ont une existence dans le monde matériel.  
Le sage qui utilise cet esprit répand des bienfaits, à l’image du Ciel et de la Terre, 
avec pour conséquence que tout devient réel, tout prend une valeur significative. Pour les 
personnes qui n’utilisent pas cette faculté, tout ne reste qu’illusion. Grâce à sa pratique 
morale, le sage peut stimuler la naissance et la transformation du monde, c’est-à-dire, selon 
l’interprétation de Mou, que la création du Ciel s’apparente à la vie du sage qui aide tous 
les phénonoumènes à se parfaire. Créer, c’est aussi participer à l’accomplissement du 
potentiel de l’univers. Mou affirme que « La pratique morale se rapporte à l’existence, que 
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ce soit l’améliorer ou en engendrer une nouvelle. »563 L’homme vertueux porte tout ce qui 
existe comme la terre le fait (dizai地載), et son esprit recouvre et prend sous son aile la 
multitude d’êtres reflétant une caractéristique du Ciel (tianfu天覆). L’essence de l’esprit, 
de la conscience morale innée génère et transforme de cette façon la totalité des êtres. 
Cette création de la multitude d’êtres par la pratique morale de l’esprit, de la 
conscience morale innée, de l’intuition intellectuelle que Mou décrit, il l’appelle la 
créativité morale (daode de chuangzaoxing 道德的創造性). Ce concept est absolument 
fondamental dans sa philosophie, car il lui permet de classer le confucianisme comme 
explication « verticale de la verticalité », ainsi que dans la catégorie de l’enseignement 
parfait. 
Qu'est-ce qui est considéré comme la créativité morale? Selon une vieille 
expression chinoise, c’est que la conduite morale est pureté sans fin (dexing 
zhi chun yi buyi 德性之純亦不已). Analytiquement parlant, la conduite 
morale peut être pureté sans fin parce qu’elle a un fondement transcendantal. 
Celui-ci est ce que Mencius nomme « nature » [intrinsèque] (xing性) dans 
« la nature [intrinsèque] est bonne ». Cette « nature » n’est autre que la 
créativité morale. C’est grâce à cette créativité que nous avons comme 
« nature » que nous pouvons engendrer sans discontinuer, sans interruption, 
la pureté sans fin de la conduite morale. [Cette dernière] provient de la 
créativité de la constitution de la nature [intrinsèque] (xingti 性體 ) et 
n’existait pas initialement. Ce qui existe peut être amené à disparaître et ce 
qui n’existe pas à apparaître; n’est-ce pas de la création? C’est dans la 
création de la morale que l’on trouve la signification la plus juste de la 
création…564 
Dans la théorie de Mou, la pureté sans fin de la conduite morale représente la perfection 
morale
565
. La moralité surgit de la nature intrinsèque; elle est aussi pure et infinie que l’est 
son origine transcendantale. C’est en fait l’infinité de la nature intrinsèque qui se manifeste 
à travers les actions vertueuses du sage. Cette nature dont nous sommes dotés par la Voie 
céleste a priori engendre la créativité morale. Grâce à son lien avec la Voie et la multitude 
des êtres, elle conserve cette faculté de création, qui n’est pas empirique, et qui produit ce 
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trait humain distinctif qu’est la morale. Comme nous l’avons vu plus haut, la vertu du sage 
est aussi considérée comme de la créativité, car elle permet d’améliorer l’existence des dix 
mille êtres et les aide à accomplir leur potentiel à l’intérieur de l’ordre cosmique. De plus, 
la nature intrinsèque ou la constitution de la nature, de laquelle l’esprit originel émerge, lui 
confère la possibilité de continuellement agir purement et moralement, d’exprimer sans 
cesse sa vertu infinie. Cette situation constitue encore une fois un idéal que l’on ne 
rencontre pas nécessairement dans le monde réel, mais il peut se concrétiser à tout moment 
chez toute personne.  
Le potentiel existe, encore faut-il le réaliser. Lorsque l’être humain atteint l’éveil, 
apparaît alors, dans sa pleine capacité, cette créativité morale qui était dormante 
auparavant. La connaissance empirique n’est pas un principe de création : la vraie création 
réside dans les concepts d’humanité, d’esprit, de conscience morale innée et de l’esprit de 
sagesse infini. Mou la nomme la créativité en soi (chuangzaoxing zishen 創造性自身) : 
« Cette créativité en soi, c’est la constitution fondamentale (benti本體)566. Elle n’appartient 
à aucune faculté spéciale qui aurait des limites. »
567
 Cette créativité constitue la substance 
même de l’esprit, son essence et sa fondation. C’est aussi la constitution fondamentale de la 
multitude des êtres. Mou affirme que c’est la réalité absolue, et il la qualifie de réalité 
créative. En tant que réalité ultime, sa fonction ne consiste pas à développer le rôle d’un 
organe ou d’une faculté.  
En effet, Mou nous rappelle qu’il ne s’agit pas du même type de créativité que la 
créativité artistique ou littéraire, puisque celle-ci émanant de la vie même de l’artiste et des 
ses facultés particulières, elle ne constitue pas « la créativité en soi »
568
. Elle ne compose 
pas la matière première de l’esprit. Par conséquent, Mou ne peut la considérer comme la 
constitution fondamentale. Il ajoute que « La créativité en soi indique la constitution de la 
Voie. Dans la vie quotidienne, c’est la créativité morale. »569 Au niveau transcendantal, la 
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créativité en soi est une action de la constitution de la Voie, et comme Mou le répète 
souvent, celle-ci est unie à la nature intrinsèque et à l’esprit. Cela a pour résultat que, dans 
le monde empirique, cette faculté de la Voie se manifeste comme la créativité morale.  
La morale constituerait la fonction de la volonté. En effet, cette dernière serait la 
base objective de la moralité dans la philosophie de Kant. Mou affirme que la volonté a une 
capacité de création. Morale et création deviennent ainsi associées :  
La volonté peut déterminer ce qui doit exister; si en réalité cela n’existe pas, 
l’action concrète ne lui confère-t-elle pas une existence? Non seulement ça, 
mais ce qui existe peut encore être éliminé… Elle peut faire que ce qui existe 
cesse d’exister et que ce qui n’existe pas vienne à exister; c’est précisément 
cela, la création.
570
 
Mou se sert ici du vocabulaire kantien pour exprimer ce concept confucianiste de créativité 
morale. Il fait référence à la volonté libre
571
 (free will), une liberté qui est de l'ordre du 
transcendantal. Selon Mou, c’est par la volonté que la créativité morale se concrétise. Il ne 
maintient pas qu’un sage puisse créer une chaise là où il n’y en a pas ou faire disparaître un 
éléphant si c’est moralement pertinent. Cette créativité est morale dans le sens où elle crée 
sans fin de la vertu chez le sage qui la met en action dans le monde empirique et, par ce fait, 
le modifie. Le sage met au monde les dix mille êtres en ce sens que grâce à la présentation 
effectuée par l’intuition intellectuelle/la conscience morale innée, leur réalité nouménale est 
créée. Elle permet au bien de surgir là où il était absent, au mal d’être éliminé, aux choses 
et aux actions d’être rectifiées et de se réaliser en harmonie avec l’ordre cosmique, ainsi 
qu’à l’intention d’être toujours authentique et droite pour que les actes et les paroles soient 
justes.  
En fait, le terme confucianiste qui est utilisé au lieu de volonté est celui de 
« conscience morale innée » (liangzhi 良知). Mou considère celle-ci comme la source, la 
substance même de cette créativité
572
. Mou introduit ici le concept de la clairvoyance 
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(mingjue 明覺), c’est-à-dire percevoir les phénonoumènes dans leur clarté, pour clarifier la 
relation entre la création et la conscience morale innée : « … au sujet de la conscience 
morale innée, on ne peut en aucune manière dire qu’elle discerne clairement les choses par 
l’observation, mais que "la réaction de la clairvoyance établit les choses (mingjue zhi 
ganying wei wu明覺之感應爲物)". La réaction est ontologique, ce qui comprend le sens 
de création. »
573
 La conscience morale innée ne développe pas une connaissance empirique 
des choses par un examen soutenu de leurs qualités spécifiques. Elle discerne clairement le 
potentiel des choses et des êtres, leur place dans l’ordre cosmique et ce qu’ils sont 
réellement, en eux-mêmes (noumènes), grâce à la clairvoyance. Par conséquent, le sage 
peut percevoir la réaction de sa clairvoyance en regard des phénomènes, leur donnant une 
signification morale; autrement dit, ce processus actualiserait leur existence nouménale. Les 
phénomènes seraient donc créés dans un sens moral. Pour Mou, la créativité de la 
conscience morale innée n’est pas séparée de la multitude des êtres qui est créée puisque 
cette aptitude est toujours discutée comme montrant une unité constitutive (yiti chengxian
一體呈現). Les pratiques du confucianisme viseraient à retrouver cette créativité morale, 
soit à recouvrer la pureté sans fin de l’acte vertueux. À travers la pratique morale, le sage 
prend contact avec sa nature et discerne son lien avec la Voie céleste et la myriade d’êtres. 
À partir de ce moment, la créativité morale est naturellement active. 
5.1.3 Explication verticale de la verticalité (zongguan zongjiang 縱貫縱講) 
Comme nous l’avons vu précédemment574, Mou utilise des métaphores spatiales 
pour classer le contenu et la méthode de divers courants philosophiques. Évidemment, le 
confucianisme ferait partie de la catégorie la plus souhaitable, soit une explication verticale 
de la verticalité. Autrement dit, le confucianisme poursuit une quête de vérité à l’aide d’une 
méthodologie exhaustive. En effet, Mou considère que c’est grâce à son concept de création 
morale que le confucianisme constitue une explication verticale de la verticalité. Certes, 
puisque l’existence des dix mille êtres et choses y est expliquée en profondeur. La création 
morale, ou la création en soi, est la constitution fondamentale de tous les phénomènes; c’est 
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la réalité absolue. Mou ajoute que « Le confucianisme est une explication verticale de la 
verticalité, préservant le sens de la créativité, car les exercices [psychophysiques] de la 
pratique morale ont pour but de recouvrer la nature fondamentale de la création morale. »
575
 
Le confucianisme explique la Voie, le lien entre cette Voie et la nature intrinsèque de l’être 
humain, ainsi que le rôle central que joue celui-ci dans l’épanouissement ultime du monde, 
soit la création morale de ce monde. Pour ce faire, l’être humain doit être à l’écoute de sa 
nature, entraîner son esprit à être en communion avec cette dernière. De cette façon, il 
pourra prendre des décisions justes et accomplir des actes bons. Les désirs égoïstes, 
physiques et mondains doivent être mis en perspective par le sage en regard de sa noble 
tâche. Ils doivent redevenir insignifiants et de peu d’importance. Les êtres humains ne sont 
pas tous conscients de leur nature, capacités incluses, et n’y ont pas accès avec la même 
facilité. La pratique morale constante, en société comme en solitude, ainsi que l’exécution 
d’exercices psychophysiques, leur permet de retrouver ce potentiel inné et d’en faire usage.  
Dans le chapitre quatre, nous avons observé que Mou attribuait une ontologie au 
bouddhisme et au taoïsme. Cette ontologie bouddhique était particulière en ce sens qu’elle 
préservait l’existence de tous les phénonoumènes au lieu de les créer ex nihilo. Toutefois, 
l’ontologie bouddhique et taoïste ne seraient pas suffisantes pour que Mou les définisse 
comme des explications verticales de la réalité ultime. Mou compare ces deux ontologies 
avec celle du confucianisme et souligne qu’il y a une différence, malgré les apparences 
superficielles :  
… lorsque l’esprit, la connaissance [morale innée], l’intention et les choses 
atteignent les conditions où ils se mélangent en une seule entité, il semblerait 
que ce ne soit pas une explication verticale de la verticalité, mais plutôt une 
explication horizontale de la verticalité. C’est seulement parce que c’est [un 
éveil] parfait et subit que la forme verticale n’est pas apparente. En fait, cela 
reste une explication verticale de la verticalité étant donné que l’intention et 
la connaissance [morale innée] sont encore ce qui crée l’esprit, l’intention et 
la connaissance de tout ce qui existe. De plus, son fondement s’appuie 
toujours sur « Par le respect, on parvient à la droiture intérieure; par l’équité, 
on fixe des repères à l’extérieur » (jing yi zhi nei yi yi fang wai敬以直内義
以方外). Ce n’est donc pas seulement la sagesse mystérieuse du « non agir, 
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non-attachement », ni seulement la sagesse du Bouddha de « libérer l’esprit 
sans souillure ».
576
 
Ainsi, lorsque l’on regarde rapidement le processus de la création morale, celui-ci peut 
sembler être une explication horizontale de la verticalité, tout comme c’est le cas dans le 
bouddhisme et le taoïsme, puisque l’aspect moral qu’amène l’esprit n’est pas 
immédiatement évident. On pourrait effectivement croire que l’esprit s’unifie uniquement à 
ce qui existe déjà, alors qu’en fait, il crée les phénomènes aussi en tant que noumènes, 
c’est-à-dire dans leur réalité fondamentale. Mou attribue cette impression à l’immédiateté 
de l’intégration des différents paramètres qui survient lors de l’éveil. Non seulement l’esprit 
du sage devient lié avec le cosmos et son intention en reflète le principe, mais il assume un 
rôle de révélateur et de maturateur moral qui est difficilement détectable à cause de sa 
nature même. Malgré sa subtilité, Mou soutient que cette activité est bien réelle, l’intention 
et la conscience morale innée du sage créant moralement tout ce qui existe. Il appuie son 
affirmation par la citation suivante : « Par le respect, on parvient à la droiture intérieure; par 
l’équité, on fixe des repères à l’extérieur » qu’il suppose comme fondation de l’explication 
confucianiste; cela met l’accent sur la pratique vertueuse du sage et l’aspect moral de sa 
fonction. Une fois que cette perspective morale est mise en évidence, il devient apparent 
que les théories ontologiques du bouddhisme et du taoïsme sont différentes, car elles n’ont 
absolument pas ce caractère moral
577
. 
Mou fait l’apologie du système vertical confucianiste : « Ce type d’explication est 
une explication verticale de la verticalité; c’est donc une exposition verticale qui 
correspond à la verticalité [du sujet] de façon à ouvrir la source de la vie, de la sagesse, de 
la création morale. Ceci est l’explication la plus juste, la plus favorable tout en étant 
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expansive. »
578
 Il est évident que Mou n’est pas impartial sur le sujet. Il ajoute que le 
système vertical a été reconnu par les confucianistes depuis longtemps et que ce mode 
d’explication a été conservé de l’époque pré-Qin aux néoconfucianismes des dynasties 
Song et Ming
579
, du moins en ce qui concerne la constitution de la Voie
580
. Il croit que le 
confucianisme réussit de façon grandiose avec le concept de créativité morale. Celui-ci est 
non seulement important dans son contexte philosophique et culturel, mais il répond le plus 
adéquatement aux questionnements ontologiques et existentiels de l’humanité.  
 
5.2 L’enseignement parfait et le concept de summum bonum 
dans le confucianisme 
Il appert que la définition de Mou en regard de l’enseignement parfait n’est pas 
exclusiviste et sélective. En effet, il s’agirait d’un concept que le bouddhisme a amené à 
maturité, mais que d’autres écoles peuvent atteindre. Conséquemment, lors de sa révision 
des penseurs néoconfucianistes de la dynastie Sont et Ming, Mou a sélectionné ceux qui 
répondaient le mieux aux critères définissant l’enseignement parfait :  
Une discussion sur l’enseignement parfait confucianiste à partir de la 
moralité et des principes (yili義理) confucianistes doit se faire en suivant le 
développement des enseignements de l’école de Wang Yangming 
concernant le concept d' « étendre la conscience morale innée » (zhi liangzhi
致良知) pour parvenir à la notion des quatre absences (si wu 四無)581 de 
Wang Longxi. Ensuite, pour que commence l’apparition [d’un enseignement 
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parfait confucianiste] formel, on retourne au principe de fondement unique 
(yiben 一本) de [Cheng] Mingdao et [à l’idée] selon laquelle « Principe 
céleste et désirs humains ont une constitution commune, mais une 
application différente » de Hu Wufeng.
582
 
Il semble donc que l’enseignement parfait propre au confucianisme soit une progression 
plutôt que la théorie complète d’un seul penseur. On constate aussi que ce cheminement 
n’est pas chronologique583. En effet, il semble être fondé sur le contenu philosophique 
plutôt que sur le moment où celui-ci est survenu. Ainsi, on commence par un des concepts 
les plus importants de Wang Yangming, c’est-à-dire étendre la conscience morale innée. 
Cette idée est en accord avec la philosophie de l’esprit originel de Mencius. Toutefois, 
Wang Yangming serait dépositaire d’une sagesse nécessaire à l’établissement d’un 
enseignement parfait confucianiste, sans qu’elle-même le soit. Apparemment, Mou 
considère plutôt Cheng Mingdao, Hu Wufeng et Wang Longxi comme des représentants du 
confucianisme dont les positions sont dignes d’être classées sous l’enseigne de 
l’enseignement parfait. Nous allons donc aborder chacun d’entre eux et discuter la position 
de Mou à leur sujet. Avant d’examiner ceux-ci, nous allons d’abord nous attarder à la 
pensée de Wang Yangming. 
5.2.1 Une base pour l’enseignement parfait : la pensée de Wang 
Yangming 
Wang Yangming est célèbre pour sa théorie de la conscience morale innée. Mou 
souligne que l’on croit souvent à tort que Wang Yangming a introduit un nouveau concept. 
En fait, il n’aurait pas inventé ce terme puisqu’on le retrouve dans le Mencius584. Cependant, 
ce n’est pas en lisant le Mencius que Wang Yangming aurait compris la signification de ce 
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concept, mais plutôt en aiguisant son esprit sur la critique qu’il faisait des interprétations 
philosophiques de Zhuxi au sujet de la Grande Étude. Aussi, la nouveauté qu’il apporte à 
ce concept tiendrait davantage à l’usage qu’il en fait dans son explication de la Grande 
Étude. Il intègre aussi la conscience morale innée à la relation qui unit l’esprit (xin心), 
l’intention (yi意), la connaissance (zhi知) et les choses (wu物)585, tout comme ce que l’on 
trouve dans ce même ouvrage. Mou mentionne la différence entre l’utilisation qu’en fait 
Wang et celle du Mencius. Dans le cas du Mencius, la conscience morale innée équivaut à 
la lucidité originelle (benming 本明 ) de l’esprit originel (benxin 本心 ). Ce concept 
correspond aussi aux quatre germes de la vie morale, qui sont les suivants : compatir à 
autrui, éprouver de la honte, être modeste et distinguer le vrai du faux. La voie qu’emprunte 
Wang Yangming est un nouveau développement en regard de la pratique morale. Mou 
considère que c’est une grande contribution à la pensée confucianiste. 
On trouve dans les Notes sur la transmission d’une pratique morale (Chuanxi lu傳
習錄), qui sont les écrits philosophiques de Wang Yangming, les phrases suivantes : « Ni 
bien ni mal, ainsi est l’esprit dans sa constitution. Bien et mal apparaissent dès lors que 
s’active l’intention. Connaître le bien et le mal est le propre de la connaissance innée. 
Pratiquer le bien et éliminer le mal est le rôle de la rectification des choses dans 
l’esprit. »586 Ces quatre propositions sont aussi connues sous le nom des quatre présences 
(si you 四有). Mou explique que l’auteur conçoit la constitution même de l’esprit de 
sagesse infini (wuxian zhixin zhi ziti無限智心之自體) comme étant sans bien et sans mal. 
Pourtant, cet esprit aurait la capacité de juger du bien et du mal de toutes choses. La 
constitution de l’esprit de sagesse infini serait absolument pure et sans différentiation, aussi 
les termes de bien et de mal, qui sont des forces antagoniques, ne s’appliqueraient pas à 
celle-ci et ne pourraient pas la définir. Mou cite la phrase suivante : « Sans bien et sans mal, 
cela s’appelle de Bien Suprême »587 pour démontrer que le Bien Suprême correspond en 
fait à la constitution de l’esprit de sagesse infini. Quant à l’intention, elle surgirait de 
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l’esprit dès qu’une pensée éclot. Lorsque cette faculté s’active chez une personne, elle 
prendrait parfois une bonne direction et parfois une mauvaise; par conséquent, il est 
possible d’appliquer à l’intention les qualificatifs contraires de bien et de mal, à la 
différence de la constitution de l’esprit de sagesse infini. Tout ce qui suit l’apparition de 
l’intention se classerait aussi en bien et en mal, c’est pourquoi Wang Yangming affirme que 
ces deux concepts naissent avec l’intention. Puis, il y aurait la conscience morale innée qui 
sait clairement si l’intention est dirigée vers le bien ou le mal. C’est grâce à l’utilisation de 
l’esprit de sagesse infini en soi que la conscience morale innée effectuerait ce jugement. 
L’usage de celle-ci amène à la rectification des choses. C’est une idée qui est importante 
dans la théorie de Wang Yangming. Mou souligne que pour celui-ci, la rectification des 
choses constitue une pratique morale permettant à l’être humain de faire le bien en évitant 
le mal. 
Mou ajoute que dans la pensée de Wang, l’intention subit l’influence de la 
sensibilité (ganxing 感性). Elle résiderait dans l’activité et l’affect, ce qui ne fait qu’un 
avec les choses. Il en déduit que l’intention et les choses appartiennent au domaine de 
l’expérience. La lucidité de l’esprit originel jugerait si la direction que prend la pensée est 
bien ou mal. Cette fonction équivaudrait à celle de l’esprit de sagesse infini, qui prend alors 
le nom de conscience morale innée. Mou affirme qu’analytiquement parlant, l’esprit et la 
connaissance ne font qu’un. Selon lui, ces deux éléments appartiennent au domaine 
transcendantal. Au sein des différences spécifiques existant entre ces deux niveaux, 
empirique et transcendantal, la pratique morale commencerait. Cela est exprimé chez Wang 
Yangming par un commentaire à propos d’une phrase centrale de la Grande Étude : 
« manifester complètement sa connaissance et rectifier les choses (zhizhi gewu 致知格
物) »588. On retrouve aussi l’analyse de cette expression chez Zhuxi, mais la signification 
diffère. Selon Wang Yangming, il s’agit de : « manifester complètement le principe céleste 
de la conscience morale innée de notre esprit dans les affaires et les choses, qu’elles 
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puissent toutes atteindre leur principe. »
589
 Mou réitère que l’esprit et le principe céleste 
sont liés. Pour lui, la conscience morale innée aurait pour fonction d’actualiser le potentiel 
de cette relation dans le monde. Grâce à sa connexion au principe céleste, par l’esprit, la 
conscience morale innée reconnaîtrait le bien et le mal d’une intention, ou encore la 
justesse ou non d’une chose. De cette façon, une personne aurait la possibilité d’agir 
correctement en tout temps et de corriger ce qui n’est pas juste. Lorsqu’une personne atteint 
cette aisance dans l’action, on la désignerait comme étant sage. 
Pour que la capacité de manifester complètement le principe céleste de l’être 
humain atteigne son plus haut degré de perfection, elle ne pourrait quitter les choses ou la 
manifestation phénoménale du principe céleste; elle devrait prioritairement s’appliquer à 
celles-ci. Poursuivant sa pensée, Mou ajoute : « manifester complètement sa connaissance 
et rectifier les choses »
590, c’est-à-dire qu’on utiliserait la conscience morale innée qui 
découle du principe céleste pour rectifier les choses, pour les rendre justes et les mettre en 
harmonie avec le principe céleste. Lorsque le sage réalise ceci, son intention demeurerait 
véritable en tout temps. À l’instant où elle ne serait pas véritable, elle pourrait tromper 
l’esprit en lui donnant l’impression d’être véritable, alors qu’en réalité ce serait une 
intention peu souhaitable. Une intention véritable se conformerait au principe céleste de la 
conscience morale innée lorsqu’elle surgit, ce qui garantirait qu’elle est authentique et ne se 
donne pas l’illusion d’être ce qu’elle n’est pas. De cette façon, elle serait purement bonne et 
sans mal.  
Du moment où l’intention est véritable, l’esprit ne pourrait qu’être juste puisque 
c’est de lui que découlerait l’intention. Mou ajoute : « Si l’esprit est juste, c’est à cause de 
l’esprit de sagesse infini qui s’appuie sur le principe céleste de la conscience morale innée 
pour se manifester et qui retourne à son emplacement juste, c’est-à-dire sans colère, sans 
crainte, sans plaisir, sans malheur. »
591
 Le sage serait en communion avec le principe 
céleste par l’esprit de sagesse infini; c’est ce qui lui permettrait de retrouver la pureté 
originelle de son esprit. Dans cet état sublime, l’esprit ne serait plus sujet aux sentiments 
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qui peuvent fausser le jugement et inciter à des actions contestables. Ces émotions 
surgiraient lorsqu’une personne subit l’influence de son affect, réagissant au monde qui 
l’entoure, relâchant sa discipline morale et négligeant les signaux de son esprit, ne 
permettant pas à celui-ci de retourner à sa juste place. Mou considère que la colère, la 
crainte, le plaisir et le malheur sont des déviations. Dès que ceux-ci apparaissent, cela 
signalerait que l’esprit n’est pas juste, que l’esprit originel est négligé. Manifester 
complètement la connaissance en rectifiant les choses dans le but d’avoir uniquement des 
intentions véritables, et en même temps pouvoir accomplir la Voie, ce serait avoir de la 
vertu. Les quatre phrases citées plus haut résument l’enseignement de la conscience morale 
innée tel que transmis par Wang Yangming.  
Mou conclut que « les quatre phrases principales de l’enseignement de Wang 
Yangming ne sont pas, en fin de compte, l’enseignement parfait. Néanmoins, c’est une 
préparation pour l’enseignement parfait. »592 N. Serina Chan commente cette conclusion de 
Mou comme suit : « Wang Yangming’s teaching is not "perfect teaching", however, 
because it is analytical and thus contestable (by Zhu Xi, for example). Mou thinks that in 
Confucian teachings, only the teachings of Cheng Hao and Hu Hong meet the Tiantai 
criteria for "perfect teaching". » 
593
 Elle reprend ici l’idée de Mou selon laquelle les 
énoncés sous forme analytique ne méritent pas de s’inscrire dans un enseignement parfait. 
Par sa perfection, cet enseignement doit être incontestable, ce qu’il associe à l’utilisation 
d’un langage non analytique, c’est-à-dire que celui-ci ne crée pas de distinctions et annule 
toute notion d’opposition594; il serait donc impossible de l’attaquer et de le renverser.  
Outre le fait que la théorie des quatre présences ne correspond pas aux critères de 
l’enseignement parfait tels que proposés par l’école Tiantai, Mou mentionne qu’il ne peut 
pas l’employer pour expliquer le summum bonum. Le Bien parfait existerait lorsque la vertu 
                                                 
592
 Ibid. p.316. 
593
 Chan, N. Serina 2003. «What is Confucian and New about the Thought of Mou Zongsan ?» Dans 
Makeham, J., dir. New Confucianism : A Critical Examination. New York: Palgrave Macmillan, 131-
164.p.145. Jason Clower fait aussi un commentaire similaire, voir Clower, Jason T. 2010. The unlikely 
Buddhologist : Tiantai Buddhism in Mou Zongsan's new Confucianism. Edited by Makeham, John. Vol. 2. 
Boston: Brill. p.194.  
594
 Par exemple les paradoxes, les paraboles, les négations et les métaphores. 
193 
d’une personne coïncide avec la quantité de bonheur dont elle fait l’expérience. Cependant, 
ce ratio ne peut être fortuit ou occasionnel : il doit absolument se réaliser
595
. Dans le cas de 
la philosophie de Wang Yangming, c’est le destin (ming命)596 qui dicterait la félicité de 
chacun. Il ne serait donc pas important pour une personne d’être vertueuse puisqu’elle ne 
ferait pas l’expérience de plus de bonheur si elle agit moralement en tout temps. À l’opposé, 
une personne vile pourrait être très heureuse malgré son manque de vertu. Le bonheur 
n’aurait aucun lien avec la vertu. Si une personne vertueuse est aussi heureuse, cela n’est 
alors que fortuit; en aucun cas cette béatitude n’est le résultat de ses actions morales. Mou 
affirme que s’il n’y a pas identité entre la vertu et le bonheur, s’il n’y a pas le summum 
bonum, cela ne peut être classé dans la catégorie de l’enseignement parfait597. Selon Mou, 
ce sont Cheng Mingdao, Hu Wufeng, et Wang Longxi
598
 qui représentent l’enseignement 
parfait du confucianisme
599. En outre, comme le concept qui attire l’attention de Mou chez 
Wang Longxi découle entièrement des quatre présences de Wang Yangming, la pensée de 
ce dernier était donc nécessaire pour établir un enseignement parfait confucianiste. 
5.2.2 Les représentants confucianistes répondant aux critères de 
l’enseignement parfait  
Puisque Mou situe Wang Yangming comme étant le précurseur de l’enseignement 
parfait confucianiste, il serait plausible que l’un de ses disciples le concrétise. Mou se 
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tourne vers la notion des quatre absences (si wu四無) de Wang Longxi, qu’il juge comme 
le disciple le plus fidèle à la philosophie de Wang Yangming. Il considère aussi l'un des 
concepts de Cheng Mingdao, en plus d’un modèle appartenant à la philosophie de Hu 
Wufeng : tout cela serait digne de l’enseignement parfait. Comme nous le verrons plus loin, 
Cheng Mingdao aurait amené la théorie du fondement unique (yiben lun 一本論)600, alors 
que Hu Wufeng incarne l’esprit suivant : « Principe céleste et désirs humains ont une 
constitution commune, mais une application différente, une action commune, mais des 
intérêts différents. » Divers aspects de ces trois pensées confucianistes les qualifieraient 
pour se classer comme enseignement parfait.  
Nous allons maintenant nous concentrer sur l’interprétation que Mou fait de l’idée 
de Wang Longxi. Ce philosophe est celui qui aurait le mieux compris et véhiculé la pensée 
de son maître; il reprend les quatre éléments de la théorie des quatre présences de Wang 
Yangming et développe cette pensée en proposant les quatre absences. En exposant les 
activités et les liens qui unissent l’esprit, l’intention, la connaissance et les choses, il utilise 
un langage que Mou qualifie de non analytique. On se rappellera que ce type de langage est 
un des critères de l’enseignement parfait, car Mou le considère non contestable et donnant 
accès à d’autres niveaux d’expérience du vécu. 
Les concepts les plus importants et marquants de la philosophie de Wang Longxi 
sont les quatre absences
601
 : « Un esprit non-esprit (wuxin zhi xin無心之心) est dissimulé 
dans les profondeurs, une intention non-intention (wuyi zhi yi 無意之意) est parfaite (yuan
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圓) dans son affection transcendantale, une connaissance non-connaissance (wuzhi zhi zhi 
無知之知) est la tranquillité en elle-même et la chose non-chose (wuwu zhi wu無物之物) 
est insondable dans sa fonction. » Ces courtes expressions « Q non-Q » ne semblent pas 
avoir de sens, puisqu’elles contiennent des contradictions apparentes. C’est ce que Mou 
entend par un langage non contestable. En fait, chacune des parties de ces énoncés 
appartiendrait à un niveau de perception différent, ce qui amènerait le lecteur vers une 
expérience plus complète et adéquate de la réalité. Mou explique le niveau du « non » de la 
manière suivante : « Thus, the so-called nothing, functionally having no attachment or form 
in moral cultivation, differs in level from ontological, substantial formless being. »
602
 
Lorsque ces quatre concepts sont non-esprit, non-intention, non-connaissance et non-chose, 
ils seraient considérés comme n’ayant pas la forme ou les caractéristiques spécifiques qu’on 
leur connaît. Lorsque Mou fait référence à la « forme » des quatre absences, il explique : 
« What is said positively and analytically is meant to establish or to express being. Once 
established or expressed, the being has the form of "being." »
603
 La forme de l’esprit est 
donc ce qui le définit analytiquement, ce qui le caractérise et nous permet de le reconnaître 
pour ce qu’il est. C’est son côté phénoménal. Ainsi, être sans forme ne signifie pas qu’une 
chose n’a pas d’existence, mais implique un changement d’attributs causé par la pratique 
morale consciente et consistante de l’adepte. Par conséquent, il s’agit de l’actualisation de 
l’aspect nouménal. 
Le concept de l’esprit non-esprit n’équivaudrait absolument pas à nier l’existence 
réelle et empirique de l’esprit. Mou explique que :  
… l’absence (wu 無 ) [dans cette phrase] représente une absence 
fonctionnelle en regard de la manifestation de l’esprit, et non une absence 
ontologique. Ontologiquement, l’intention affirme l’existence de l’esprit. Par 
contre, la fonction de la manifestation de l’esprit se réalise selon le mode du 
non-esprit. Ce n’est pas l’existence de l’esprit (youxin有心) ou l’existence 
de l’intention (youyi有意) qui se manifeste.604 
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La différence entre le premier mot « esprit » et le deuxième résiderait dans le niveau auquel 
ils se situent. L’esprit existerait véritablement puisque son produit, l’intention, existe et que 
l’on en fait l’expérience quotidiennement. Ainsi, Mou ne l’appréhende pas comme une 
absence ontologique puisqu’il n’est pas question de l’existence de l’esprit. Lorsque la 
fonction de l’esprit émerge, Mou prend alors en compte son action et son rôle. Par 
conséquent, cela voudrait dire que l’esprit est présent dans le monde empirique, mais que 
l’on devrait l’utiliser sans s’attacher à l’esprit lui-même, sans avoir d’intention en regard de 
celui-ci, sans la conscience que l’idée de l’esprit est dans notre esprit605, c’est-à-dire qu’on 
ne devrait pas utiliser intentionnellement sa fonction dans le but avoué de le révéler. C’est 
ce que Mou exprime en ces mots : « … to pervade all things spontaneously without being 
mindful in the process … » 606  Cette façon d’être spontané et sans arrière-pensée, ni 
conscience de l’action, correspond à ce que Mou nomme la manière du non-esprit. Selon lui, 
l’ensemble de la multitude accomplit le dessein du Ciel en se servant de l’esprit non-esprit 
du sage. De cette façon, la pratique morale serait réelle et efficace, et la constitution 
fondamentale (benti本體) se manifesterait continuellement. 
En fait, Mou souligne que le terme wu (無), que nous traduisons ici par « non », de 
l’expression l’intention non-intention signifie que celle-ci est sans forme, sans la forme qui 
lui est propre, c’est-à-dire que le sage utiliserait une méthode où l’intention ne jaillit pas 
pour se manifester. L’intention existerait, mais elle apparaîtrait sans sa forme habituelle, 
donc sans les caractéristiques qui lui permettent d’être qualifiée de bonne ou de mauvaise 
par la conscience morale innée. On rencontre l’intention avec sa forme donnée chez la 
majorité des êtres humains, ceux qui suivent leur sensibilité pour faire surgir une pensée. 
Mou explique l’intention non-intention en écrivant : « À ce moment, l’activité de 
l’intention se fait sans les caractéristiques de l’activité, alors son activité est une activité 
non active. Par conséquent, on n’observe pas la présence des caractéristiques de 
l’intention. »607 À la première lecture, cette citation rend perplexe. Rappelons qu’il y a deux 
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niveaux de pensée dans ce type de phrase paradoxale : l’empirique et le transcendant. Dans 
l’expérience quotidienne, l’intention existerait pleinement dans la réalité, mais elle 
possèderait une forme et s’utiliserait par tous sans demander une pratique morale ou la 
manifestation du lien que l’être humain a avec le principe céleste. Au niveau transcendantal, 
l’intention n’aurait pas ses caractéristiques habituelles. Transformée par la discipline du 
sage, elle ne surgirait pas avec l’exigence d’être réalisée. Elle apparaîtrait naturellement, 
découlant de l’esprit qui est en communion avec le Ciel; elle serait donc générée par ce 
dernier à travers l’esprit. Mou explique ce processus comme suit :  
Because the volition
608
 and the thing at the outset have good and evil, then 
through the development of liang-chi
609
, the volition is transformed to follow 
the mind; owing to the function of liang-chih, what pertains to the empirical 
level is exalted to the transcendental plane. Thus, the volition also becomes 
"the volition without form", namely, the purely and supremely good volition, 
which must be formless.
610
  
Sous l’action de la conscience morale innée, l’intention acquerrait une pureté nouvelle, 
possible seulement au niveau transcendantal. De cette façon, l’intention deviendrait 
conforme à l’esprit et, à travers lui, au principe céleste. Pour le sage, tout ce processus 
s’inscrirait dans une aisance et une fluidité ininterrompues qui ne contraignent ni sa 
personne ni le monde autour de lui, puisque ce processus serait issu du principe céleste et 
s’y accorderait. Tout cela émanerait du principe dynamique céleste (tianji 天機), autrement 
dit, cette force sacrée, mystérieuse et dynamique qui met en branle les activités physiques, 
psychiques ou autres qui traversent notre monde.   
Ce serait similaire pour la connaissance, mais pas identique. Mou nous dit qu’une 
connaissance non-connaissance équivaudrait à une connaissance sans la forme de la 
connaissance. La forme ou les caractéristiques de la connaissance correspondraient à la 
fonction de la conscience morale innée, celle qui reconnaît le bien et le mal ou encore la 
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justesse ou non des choses. Cependant, contrairement à l’esprit non-esprit et à l’intention 
non-intention, « Peu importe s’il y a la forme de la connaissance ou non, la manifestation 
de la conscience morale innée est en fin de compte naturelle; elle n’est pas faite par 
l’intention. » 611  Si une personne est ordinaire, c’est-à-dire qu’elle ne participe pas 
quotidiennement à la transformation morale des phénomènes comme le fait le sage, cela ne 
nuirait pas à son potentiel naturel de reconnaître le bien et le mal. De même, un sage qui 
répartit les bienfaits universels en harmonie avec le principe céleste serait évidemment en 
pleine possession de sa capacité de discerner le bien du mal. L’expression « la connaissance 
est une connaissance non-connaissance » exprimerait l’idée que la conscience morale innée 
s’applique au niveau non empirique lorsqu’elle transforme le monde. Elle consisterait en un 
courant ininterrompu de connaissance sans les caractéritiques de la connaissance; par ce fait, 
les choses deviennent correctes ou justes.  
L’activité morale du sage transforme par influence le monde et les phénomènes 
dans leur totalité. Après l’intervention de l’homme éclairé, les phénomènes acquièrent une 
dimension transcendantale, c’est-à-dire que leurs noumènes se présentent. Ils tendent alors 
vers l’absolu, comme Mou l’explique : « La forme d’une non-chose (wuwu xiang無物相) 
signifie que cette chose est une absence. Celle-ci est considérée comme l’objet de la 
conscience morale innée. Cette chose ne contient pas la forme du juste et du non-juste, ce 
qui est [conforme] au sens de [l’expression] sans bien et sans mal. »612 Les choses existent 
dans le monde phénoménal; nous les côtoyons quotidiennement et pouvons difficilement 
leur dénier une certaine présence et influence sur leur environnement. Cependant, Mou 
précise qu’on trouverait aussi des phénomènes qui n’arborent pas la forme habituelle de 
ceux-ci en ce sens que la forme ne peut être considérée comme le propre du noumène. Par 
l’expression « la forme des choses » (wuxiang物相) (phénomène au sens kantien, monde 
sensible), il entend qu’une chose se classe comme juste ou non. Cette évaluation serait 
réalisée par la conscience morale innée; la chose est l’objet sur lequel s’exercerait sa 
fonction. Par contre, lorsque le phénomène se situe au niveau transcendantal (noumène au 
sens kantien, monde intelligible), il n’aurait plus besoin d’être jugé par la conscience 
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morale innée. À ce moment, il serait issu de l’intention non-intention qui demeure pure et 
parfaite
613
. Ces phénonoumènes
614
 ne pourraient qu’être justes puisque, par l’action morale 
transformatrice du sage, ils auraient trouvé leur place dans l’ordre cosmique et accompli 
leur potentiel, transcendant les catégories du bien et du mal.   
Tous ensemble, l’esprit, l’intention, la connaissance et les choses effectueraient un 
travail de transformation sacré qui permettrait au sans forme (wuxiang 無相), ou encore 
l’absence de caractéristiques déterminantes, le non-phénoménal, de se manifester. Les 
éléments que Wang Longxi décrit comme étant un esprit non-esprit, une intention non-
intention, une connaissance non-connaissance et une chose non-chose, Mou les nomme le 
sans forme. Mou explique : « La manifestation du sans forme de ces quatre éléments est 
présent dans ce travail de transformation, c’est-à-dire que tous sont le ressenti sacré, la 
résonance sacrée de la nature décrétée par le Ciel (tianming zhi xing 天命之性), leur 
principe dynamique (ji 機) circulant difficilement par lui-même de façon naturelle, bien 
qu’il se manifeste continuellement. »615 Le travail de transformation que mentionne Mou 
correspondrait au résultat de la pratique morale du sage. Celui-ci utiliserait son esprit, son 
intention, sa connaissance pour aider les choses à manifester pleinement leur potentiel, les 
transmuant, leur donnant une valeur morale. Le sans forme de ces quatre éléments serait en 
résonance; autrement dit, il serait lié avec le Ciel et le dessein que celui-ci a pour la 
myriade des phénomènes. Cependant, ces quatre éléments vides de leur forme ne pourraient 
agir seuls dans le monde. Ils auraient besoin d’un agent, c’est-à-dire l’être humain, plus 
précisément le sage qui pratique continuellement la vertu et qui communierait avec le 
principe céleste. 
Comme nous l’avons vu plus tôt, lorsque l’intention apparaît, il est immédiatement 
possible de la classer dans la catégorie du bien ou du mal. Cette intention est l’intention 
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présente dans le monde empirique; le bien et le mal qui la définissent sont la forme de sa 
constitution même. D’un autre côté, le sans bien et sans mal déterminerait l’esprit. C’est la 
forme de sa constitution même; elle est absolument pure. Mou explique comment 
l’intention peut devenir sans intention :  
… l’intention est émise par l’esprit. Lorsqu’elle est émise, l’intention se met 
en mouvement et ce mouvement se fait à cause des choses. C’est ce qui 
donne [à l’intention] sa forme "qui a du bien et qui a du mal", alors nous 
devons présupposer que dès qu’il n’y a pas ce mouvement vers les choses, la 
forme du sans bien sans mal de la constitution même de l’esprit transcendant 
sert de standard.
616
 
Mou nous montre, étape par étape, le processus qui déclenche l’activité de l’intention. 
Celle-ci proviendrait de l’esprit qui serait pur, c’est-à-dire sans bien sans mal. En réagissant 
aux choses, l’intention assumerait sa forme habituelle dans le monde empirique, se pliant 
aux catégories du bien et du mal. Dans son interprétation de Wang Longxi, Mou affirme 
que l’absence de réponse envers les phénomènes empiriques permet à l’intention de 
transcender le bien et le mal et de retenir la pureté de l’élément qui est à son origine, c’est-
à-dire l’esprit. Il ajoute : « Par conséquent, la conscience morale innée et la mise en 
mouvement de l’intention entretiennent une relation intime qui peut transformer le mal en 
bien. Élever l’intention pour faire qu’elle ne se mette pas en mouvement à cause des choses 
est la seule véritable transformation pure de l’intention. »617 L’intention pourrait être bien 
ou mal; comme elle se manifesterait dans les choses, les choses seraient classées comme 
justes ou non. La fonction de la conscience morale innée serait de juger si l’intention est du 
côté du bien ou plutôt de celui du mal, puis de la retourner vers le bien si c’est nécessaire. 
De la même façon, elle trancherait si les phénomènes sont justes ou non pour qu’ils 
reviennent à leur justesse avec son aide.  
Mou insiste sur le niveau empirique où se déroulerait ce processus de distinction. 
De même, il ajoute que la description de cette réalité emploie un langage analytique. Il 
continue en disant qu’il y a aussi une activité qui se déploie au niveau transcendantal et qui 
ne se décrit qu’à l’aide d’un discours non analytique, en particulier les accomplissements 
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des quatre absences dans leur transformation du monde. Chez le sage, qui par sa pratique 
transcenderait le monde empirique, l’esprit, l’intention, la connaissance et les choses ne 
feraient qu’un. C’est ce que Mou appelle le profond mystère du Saint, l’harmonisation de la 
trace et du fondement (ji ben yuanrong 跡本圓融)618. Dans ce cas, il affirme que c’est la 
réaction de la clairvoyance qui établit les choses (mingjue zhi ganying wei wu 明覺之感應 
為物)619 : « l’intention non-intention est en fait la clairvoyance de la conscience [morale 
innée] de l’esprit qui est en parfaite résonance. »620  La clairvoyance de la conscience 
morale innée réagit au monde empirique et ferait en sorte que les choses s’actualisent au 
niveau transcendantal. Ces dernières ne seraient plus justes ou non puisqu’elles seraient en 
réalité les choses non-choses. La réaction de la clairvoyance deviendrait le ressenti sacré, la 
résonance sacrée qui permet aux quatre absences d’être présentes simultanément, de se 
mélanger pour ne faire plus qu’un.  
Cela voudrait dire qu’un sage qui aurait atteint un tel niveau d'épanouissement est 
un sage sans les caractéristiques déterminantes du sage, que sa façon d’embrasser tous les 
phénonoumènes est semblable à celle de la terre qui porte tous les êtres; que la créativité 
originelle de son esprit et de sa connaissance engendrant la multitude des êtres est 
comparable au Ciel qui recouvre tout ce qui existe. Cependant, ce ne seraient pas des 
activités distinctes comme peut le laisser croire un langage analytique; en réalité, le Ciel qui 
recouvre tout serait présent dans la terre qui porte tout et vice versa. Mou explique cette 
interpénétration des différents acteurs au niveau transcendantal en écrivant : « L’esprit du 
saint suit le cours des choses. Ultimement, les choses justes répandent et comblent de 
bienfaits tout ce qui existe, ce qui fait en sorte que la créativité créative sans interruption
621
 
[du principe céleste] est en même temps la trace (ji 跡)622 de la création (gonghua 工化) du 
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saint. »
623
 Comme l’ébéniste de talent connaît la fibre du bois et sait comment la travailler 
pour donner le meilleur résultat sans lui faire violence, le sage reconnaîtrait la nature de 
chaque chose, sa place dans l’ordre cosmique, ses particularités et son potentiel. Grâce à 
cela, il adapterait son action aux phénomènes, leur permettant de s’accomplir pleinement en 
ce qu’ils sont essentiellement. En rendant l’intention bonne et les choses justes, il ne les 
transformerait pas en ce qu’elles ne sont pas; il se conformerait plutôt à leur nature et à leur 
potentiel. Une fois que les phénomènes sont justes, ils actualiseraient l’ordre cosmique dans 
notre monde, ce qui a pour effet de « répandre et combler de bienfaits tout ce qui existe 
(bianrun 遍潤) ». Par un effet d’entraînement, la création morale du sage équivaudrait à ce 
que Mou appelle la créativité créative infinie du principe céleste. Cette expression décrit la 
capacité du principe céleste à créer sans fin, sans jamais s’épuiser. Ainsi, le sage pratiquant 
la vertu la mettrait en oeuvre constamment; la myriade d’êtres et de choses ainsi que le 
principe céleste agissant à travers le sage se retrouveraient unis, chacun étant présent dans 
l’autre.    
Comme nous l’avons vu plus haut, quatre critères définissent l’appartenance d’une 
pensée à la sphère de l’enseignement parfait. Selon Mou, il s’agirait de préserver 
l’existence de tous les phénonoumènes, d’avoir la possibilité pour tous d’atteindre la 
sagesse, d’inclure tout ce qui existe, et finalement, d’utiliser un langage incontestable. Dans 
la philosophie de Wang Longxi, la création morale serait présente. Plus haut, nous avons vu 
que celle-ci serait la capacité du sage à créer moralement tout ce qui se trouve entre ciel et 
terre et ainsi à en justifier l’existence. Aussi Mou juge que ce philosophe prend en compte 
l’existence de tous les phénonoumènes. Il joindrait aussi la tradition confucianiste qui veut 
que tous puissent devenir des sages, c’est-à-dire qu’ils auraient le potentiel inné d’atteindre 
ce but, même s’ils ne l’actualisent pas. L’humanité pourrait devenir sage en s’exerçant 
                                                                                                                                                    
玄學). Il signifie trace dans le sens des différentes apparences par lesquelles se manifeste la Voie (trace du 
transcendant dans le monde empirique) et viendrait de l’expression l’harmonisation de la trace et du 
fondement (ji ben yuanrong 跡本圓融). Supra même chapitre, p.201, note de bas de page 618. Voir aussi 
Clower, Jason T. 2010. The unlikely Buddhologist : Tiantai Buddhism in Mou Zongsan's new Confucianism. 
Edited by Makeham, John. Vol. 2. Boston: Brill.p.184, note de bas de page 11. A1162 
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 Mou, Zongsan. 1983. Yuanshan lun 圓善論 (Théorie du Bien parfait). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. 
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constamment à la pratique morale et aux pratiques psychophysiques ou encore, en un 
instant, à l’exemple de l’école Chan. Wang Longxi remplirait donc le deuxième critère. Un 
autre point important est sa description de l’esprit comme étant sans bien sans mal, 
transcendant ces deux catégories. De même, au regard du sage, l’ensemble des 
phénonoumènes transcenderait le bien et le mal puisque chacun d’eux aurait trouvé sa place 
dans l’ordre qui régit le monde et accomplit son potentiel par la création morale du sage. 
Tout seraient importants et auraient une valeur, ce qui répond au troisième critère. 
Finalement, Mou considère que le langage utilisé par Wang Longxi correspondrait à un 
langage incontestable puisqu’il se servirait de paradoxe pour exprimer les quatre absences 
(l’esprit non-esprit, l’intention non-intention, etc.). En répondant aux quatre critères qui 
définissent l’enseignement parfait, les quatre absences de Wang Longxi sont considérées 
par Mou comme étant un enseignement parfait confucianiste.  
Malgré la compatibilité que Mou attribue à Cheng Mingdao et Hu Wufeng avec 
l’enseignement parfait, il choisit le concept des quatre absences de Wang Longxi pour 
exemplifier la possibilité d’un summum bonum confucianiste 624 . Cela est étonnant, 
puisqu’il considère que l’idée de Wang Longxi consiste en un enseignement parfait 
incomplet
625
 — en se basant sur les critères de l’école Tiantai. Il utilise l’expression 
« enseignement parfait en tant qu’enseignement différentié du véhicule unique » (biejiao 
yicheng yuanjiao 別教一乘圓教 ) 626  pour le qualifier. Ce qui signifie que c’est un 
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 Umberto Bresciani constate aussi que Mou utilise Wang Longxi pour établir le summum bonum. Voir 
Bresciani, Umberto. 2001. Reinventing Confucianism: The New Confucian Mouvement. Taibei: Ricci 
Institute. p.376. 
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 Mou, Zongsan. 1983. Yuanshan lun 圓善論 (Théorie du Bien parfait). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. 
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théorie du Bien parfait).» E Hu yuekan zazhi she 253: 1- 7. p.7. 
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 Curieusement, cette expression est issue de l’école Huayan. Dans son classement des enseignements, 
l’école Huayan se considère comme un enseignement parfait en tant qu’enseignement différentié du véhicule 
unique. De son côté, l’école Tiantai est nommée « enseignement parfait en tant qu’école commune au 
véhicule unique (tongjiao yisheng yuanjiao同教一乘圓教). Voir le terme chinois d’enseignement différentié 
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enseignement que Mou juge parfait selon les quatre critères que nous avons déjà énumérés, 
à l'exception du fait que la théorie de Wang Longxi se préoccupe plutôt du niveau supérieur 
d’accomplissement moral et spirituel (sage). Par conséquent, il exclut les autres degrés de 
réalisation existants. Comme nous l'avons vu précédemment
627
, l'enseignement parfait 
ultime serait caractérisé par son inclusion de toutes les sphères de l'existence. Aucun 
phénonoumène, que ce soit un être ou un enseignement, ne doit être éliminé ou considéré 
comme inutile. Étant donné que Wang Longxi se concentre sur l'épanouissement de la 
sagesse, Mou estime que les étapes précédant la réalisation des vertus confucianistes sont 
ignorées. Notons toutefois la possibilité pour Wang Longxi de juger que ces autres degrés 
de moralité étaient déjà abordés par la littérature antérieure. Par conséquent, il se serait 
alors contenté d'ajouter des détails qui n'avaient pas été discutés jusqu'à présent. Dans cette 
optique, les autres niveaux de développement spirituel ne seraient pas négligés. Mou 
n’explique pas en détail les raisons qui font des quatre absences un enseignement parfait 
insatisfaisant, ni les motifs qui lui font choisir ce concept comme assise pour le Bien parfait 
confucianiste. Cependant, Wang Tsai-Kuei, développant cette proposition de Mou, écrit 
que Wang Longxi représente bien les principes-clés, moraux et transformateurs, du 
confucianisme, poussant plus loin et corrigeant les idées de Wang Yangming qui étaient 
déjà dans une direction s’accordant avec l’enseignement parfait. Bien qu’il utilise lui aussi 
Wang Longxi pour démontrer la possibilité d’un enseignement parfait confucianiste, il émet 
des doutes quant au commencement de celui-ci avec les théories de Wang Longxi. Selon lui, 
il ne serait pas supérieur à Wang Yangming ou aux autres sages ayant existé depuis 
l’Antiquité, mais certainement pénétrant, subtil et profond628.  
Cheng Mingdao est le plus anciens de ces trois philosophes qui peuvent s’inscrire 
dans le courant de l’enseignement parfait confucianiste. Mou écrit : « Arrivée à Cheng 
                                                                                                                                                    
(biejiao 別教) dans le Dictionnaire électronique du bouddhisme de Charles Muller à l’adresse suivante : 
http://www.buddhism-dict.net/ddb (consulté le 17 juin 2012). 
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 Supra chapitre 2, p.105. A9999 
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 Pour plus de détails sur ce sujet, voir Wang, Tsai-Kuei. 1996. Cong tiantai yuanjiao lun rujia xinxue jianli 
yuanjiao zi kenengxing 從天台圓教論儒家心學建立圓教之可能性 (Examen de la possibilité d’établir un 
enseignement parfait confucéen à partir de l'enseignement parfait de l’ école Tiantai). Zhexue suo 
(département de philosophie). Zhongguo wenhua daxue. p.220 à 233, 243-244. 
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Mingdao, la pensée confucianiste [de l’époque] Song Ming est un discours conforme à 
l’enseignement parfait. »629 Cette phrase générale et vague fait probablement référence à la 
tradition orthodoxe du confucianisme. Cheng Mingdao est classé par Mou comme 
appartenant à cette tradition. De plus, il inspirera Hu Wufeng pour ses théories qui 
appartiennent à cette même lignée
630
. Mou explique la théorie du fondement unique comme 
suit : « L’être humain et le [couple] Ciel Terre manifestent la constitution de la Voie (daoti
道體) de la même façon. »631 Selon lui, Cheng ne commence pas son raisonnement par une 
affirmation de l’existence du principe céleste (le couple Ciel Terre), mais par la 
manifestation quotidienne et ordinaire de la constitution de la Voie. Autrement dit, un sage 
répandrait les bienfaits de sa vertu non pas essentiellement par des actions extraordinaires, 
mais plutôt par des gestes parfois anodins et similaires à ceux de tous — d’où l’accessibilité 
de la sainteté à l’ensemble des êtres humains. À travers ces actes courants, le sage 
manifesterait la constitution de la Voie. Sa vertu prenant racine dans son esprit et celui-ci 
étant lié au principe céleste, le sage manifesterait la constitution de la Voie au même titre 
que le principe céleste. En fait, le principe céleste manifesterait la constitution de la Voie à 
travers l’être humain. La sphère nouménale (connexion avec le principe céleste) se 
retrouverait dans le monde phénoménal (gestes quotidiens, bienfaits récoltés par la 
multitude d’existants), ces deux facettes n’étant pas indépendantes l’une de l’autre. Mou 
considère la théorie du fondement unique de Cheng comme un écrit non analytique
632
, mais 
certaines notions sont exprimées en langage analytique. Pour être un enseignement parfait, 
Mou stipule qu’il doit d’abord y avoir une base explicite en langage analytique. Ensuite les 
niveaux supérieurs de sagesse sont atteints par le langage non analytique. Cette théorie de 
Cheng Mingdao correspondrait donc sous plusieurs aspects au concept de l’enseignement 
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 Mou, Zongsan. 2003. «Song-Ming lixue yanjianglu 宋明理學演講錄 (Discussion sur l'Étude du principe 
de l'époque Son-Ming).» Dans Mou Zongsan xiansheng quanji 牟宗三先生全集 (Oeuvres complètes de Mou 
Zongsan). Taipei: Lianjing. p.65. 
630
 Voir le graphique généalogique en annexe II. A1155texte 
631
 Mou, Zongsan. 2003. «Song-Ming lixue yanjianglu 宋明理學演講錄 (Discussion sur l'Étude du principe 
de l'époque Son-Ming).» Dans Mou Zongsan xiansheng quanji 牟宗三先生全集 (Oeuvres complètes de Mou 
Zongsan). Taipei: Lianjing. p.66. 
632
 Ibid. p.65, 66. 
206 
parfait, justifiant ontologiquement l’existence de tous les phénonoumènes et affirmant le 
potentiel de l’état de sainteté pour tous. 
Quant à Hu Wufeng, Mou croit que sa phrase : « Principe céleste et désirs humains 
sont identiques en affaires (ti體), mais distincts en utilisation (yong用), identiques dans 
l’acquittement de leurs tâches (xing 行 ), mais distincts en tendances (qing 情 ) » 633 
représente un modèle pour élaborer le concept de l’enseignement parfait dans un contexte 
confucianiste. L’explication de Mou concernant ce passage ne se base pas uniquement sur 
une phrase, mais sur une réflexion. Aussi, son interprétation ne correspond pas à ce qui est 
accepté par le confucianisme orthodoxe chapeauté par Zhuxi
634
. Dans cette tradition, le 
caractère « ti體» désigne le plan constitutif, la substance. Selon Mou, dans ce cas précis, ce 
caractère n’équivaut pas à la « constitution originelle » (benti本體), mais plutôt à « chose » 
ou « affaire » (shiti事體)635. Il affirme aussi qu’en parlant d’utilisation, Hu Wufeng fait 
référence à la manifestation des fonctions (biaoxian zhi yong表現之用) du principe céleste 
et des désirs humains. Il ne mentionnerait pas ici la paire, souvent vue dans le 
confucianisme, de la constitution originelle et de sa mise en pratique. Autrement dit, cette 
phrase signifie que le principe céleste serait présent dans les phénomènes humains, mais 
que leur rôle se remplirait différemment. La deuxième portion de cette citation aurait 
exactement le même sens que la première. Selon Mou, ce ne serait absolument pas 
l’intention de Hu Wufeng de signifier que « le principe céleste et les passions humaines ont 
la même constitution originelle, la même origine, qu’ils se développent selon la même 
source »
636
, et ce, bien que le premier se manifeste dans le second. Les passions, qui sont 
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souvent considérées comme mauvaises, feraient partie de l’être humain au même titre que 
l’esprit, siège de la vertu; tous deux lui auraient été impartis par le Ciel. Il serait donc 
normal qu’une personne ait des désirs, et ceux-ci ne seraient ni bons ni mauvais en soi. 
Cependant, il existerait une différence entre ceux qui sont esclaves de leurs passions et ceux 
qui ne le sont pas. Lorsqu’une personne ne suit pas ses appétits, elle pourrait s’harmoniser à 
la Voie. Selon Mou, cette phrase n’est pas une explication analytique du principe céleste637. 
Elle correspond donc à l’un des critères de l’enseignement parfait. De plus, elle engloberait 
ce qui est estimé comme vil (les passions) et exprimerait la possibilité de les sublimer en 
pensées et actions positives. Ainsi, elle embrasserait tous les phénomènes sans distinction 
et rendrait possible pour toute personne d’atteindre la sainteté, deux autres aspects de 
l’enseignement parfait. 
 
5.2.3 La notion de summum bonum dans le confucianisme 
À partir des quatre absences que sont un esprit non-esprit, une intention non-
intention, une connaissance non-connaissance et une chose non-chose de Wang Longxi, 
Mou revoit la signification de ce qu’est le summum bonum. On se rappelle que ce concept 
est formé de deux parties dont le ratio est en harmonie : la vertu et le bonheur. Dans ce 
contexte, l’esprit, l’intention et la connaissance d’une personne agissant conformément au 
principe céleste constitueraient la vertu selon la définition de Mou
638
. Quant au bonheur, il 
consisterait en une adéquation des phénonoumènes et des aspirations de l’esprit, quand la 
transformation des choses par l’esprit leur permet de manifester le principe céleste. Mou 
explique que la vertu et le bonheur seraient en fait une seule et même chose, deux faces de 
la même médaille : « Cette vertu et ce bonheur entièrement unis expriment leurs identités 
paradoxales chez le sage parfait. »
639
 Ils seraient intimement liés puisque l’esprit, 
l’intention et la connaissance créeraient moralement tout ce qui existe, ce qui ne peut se 
faire que si ces trois composantes sont en communion avec le principe céleste. Cela aurait 
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pour résultat que le sage agit vertueusement. Dès ce moment, tous les phénomènes se 
transformeraient en suivant l’esprit, l’intention et la connaissance; ce faisant, tout serait 
comme il se doit : ce serait le bonheur. En regard du sage, la vertu et le bonheur seraient 
donc unis et formeraient un tout. Ce paradoxe identitaire (guijue de xiangji 詭譎的相即) 
entre la vertu et le bonheur serait nécessaire pour se conformer au concept de 
l’enseignement parfait : « S’il n’y a pas identité (xiangji 相即) [entre la vertu et le bonheur], 
alors il n’y a pas d’enseignement parfait. »640 Comme nous l’avons vu précédemment, pour 
Mou, le paradoxe est une technique que l’enseignement parfait utiliserait pour véhiculer 
une signification plus ouverte et moins dogmatique qui empêcherait aussi un attachement 
aux mots et aux actions au-delà du nécessaire. Cela permettrait aussi au transcendantal et à 
l’empirique de s’interpénétrer. 
Pour que la relation harmonieuse de la vertu et du bonheur puisse aboutir au Bien 
parfait, Mou spécifie qu’elle ne doit pas être fortuite, occasionnelle ou non nécessaire. 
Autrement dit, elle ne dépendrait pas des circonstances que l’on rencontre au hasard d’une 
vie. Le bonheur devrait donc être présent pour toutes les personnes et chaque fois que 
celles-ci pratiquent la vertu. Comme nous l’avons vu précédemment au chapitre 3, dans le 
confucianisme, l’idée de bonheur est associée au destin, c’est-à-dire qu’une personne 
n’aurait aucun contrôle sur la félicité dont elle fera l’expérience, puisque cela est déjà 
décidé et arrivera peu importe les actions posées. Aux yeux de Mou, cela pose problème 
dans le cas du summum bonum puisque la béatitude doit être accessible à l’être vertueux, 
sans regard pour ce qui est prédéterminé. Au sujet de la pensée de Wang Longxi, il ajoute : 
« Cependant, dans [la théorie] des quatre absences, il n’y a pas la notion de destinée, parce 
qu’elle a été transcendée. »641  Lorsque le sage pratique la vertu en se conformant au 
concept des quatre absences, il n’aurait pas besoin d’être soumis à sa destinée en ce qui 
concerne le bonheur puisqu’il deviendrait lui-même responsable de son bonheur. Agissant 
en accord avec le principe céleste, transformant les phénomènes pour qu’ils remplissent 
leur potentiel, le sage ferait l’expérience du bonheur. En choisissant d’être vertueux, il opte 
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pour la félicité; il ne dépend donc plus d’une coïncidence circonstancielle ou d’un destin 
mystérieux.  
Dans la philosophie de Mou, la morale a une place proéminente, tout comme elle est 
au cœur de la pensée confucianiste. La vertu permettrait à l’homme de réaliser son potentiel 
infini, d’occuper sa juste place dans l’ordre du monde et d’aider la multitude des êtres à 
s’accomplir en harmonie avec le principe céleste. Cette moralité suprême est même créative 
et établit la valeur morale de tous les phénomènes. C’est d’ailleurs la créativité morale qui 
permet à Mou de classer le confucianisme comme étant une explication verticale de la 
verticalité ou une démonstration profonde de ce qui est essentiel; elle est considérée par 
Mou comme difficile à atteindre, mais désirable pour une pensée philosophique. Cependant, 
notons que ce n’est pas le confucianisme dans son ensemble, mais certaines branches ou 
penseurs, qui auraient atteint ce degré de pénétration. De même, lorsque Mou porte un 
regard critique sur le confucianisme pour y voir des parallèles avec l’enseignement parfait, 
il choisit des penseurs des dynasties Song et Ming qui font partie du courant du 
néoconfucianisme. Pour lui, Wang Yangming sert de base pour la possibilité d’un 
enseignement parfait confucianiste, mais le langage analytique qu’il utilise ne suffit pas. 
Cheng Mingdao, Wu Hufeng et Wang Longxi correspondraient mieux aux 
caractéristiques de l’enseignement parfait. Ils utiliseraient tous un langage non analytique, 
donc irréfutable. Poursuivant la lancée de Wang Yangming, c’est Wang Longxi qui attire le 
plus l’attention de Mou. Il se servira de la théorie des quatre absences pour établir un 
summum bonum confucianiste qui a la portée morale nécessaire et qui ne dépend d’aucune 
force extérieure, que ce soit Dieu ou la destinée. L’être humain, par la pratique de la vertu, 
devient maître de son bonheur. Cette idée de Mou d’utiliser un concept kantien et un autre 
bouddhique pour se compléter et se corriger mutuellement s’avère originale. De plus, en 
démontrant que certains penseurs confucianistes s’intègrent parfaitement à cette fusion, 
cela met en valeur et renouvelle la portée philosophique de ce courant. Comme l’écrit N. 
Serina Chan : « … he [Mou] describes Confuciansim, as recast, elucidated, and extended 
by him, as the great, central, and orthodox "perfect teaching" that addresses ontological 
creativity squarely and positively and provides a transcendental basis for moral 
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cultivation. »
642
 Dans le prochain chapitre, nous ferons un retour sur les points importants 
de cette thèse. Nous en profiterons aussi pour commenter certaines spécificités que nous 
avons rencontrées lors de nos lectures. Enfin, nous examinerons plusieurs pistes qui nous 
apparaissent prometteuses pour de futures explorations philosophiques dans le monde de 
Mou Zongsan. 
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Conclusion 
Le concept d’enseignement parfait est très important dans la théorie philosophique 
de Mou, particulièrement après les années 1970. En effet, même si cette notion subit une 
transformation par rapport à l’original bouddhique, il n’en reste pas moins que Mou l’utilise 
pour mettre en valeur l’accomplissement du néoconfucianisme. On voit émerger au cours 
de ses recherches une bipolarité du fini et de l’infini643. Au premier sont associés les 
phénomènes, le monde sensible, le domaine empirique, etc. Le noumène, le monde 
intelligible et la sphère non empirique sont mis en relation avec le deuxième. Ces deux 
réalités sont opposées par leur nature, mais restent indissociables. Mou affirme que l’être 
humain a accès aux deux sphères grâce à sa conscience morale innée (liangzhi良知), qu’il 
identifie à l’intuition intellectuelle (zhi de zhijue智的直覺). Contrairement à ce que l’on 
trouve dans la philosophie de Kant, pour Mou l’intuition intellectuelle n’est pas réservée à 
Dieu, mais peut aussi s’actualiser chez l’être humain. Cette possibilité pour une personne 
de percevoir à la fois le fini et l’infini est centrale dans la pensée de Mou. Il subit 
l’influence de la conception bouddhique d’un esprit ouvrant deux portes (yixin kai ermen 
一心開二門) pour justifier la nécessité de l’intuition intellectuelle chez l’être humain. Cette 
étape est essentielle pour la fondation d’un enseignement parfait, puisqu’un des critères de 
cet enseignement est de garantir l’existence de tous les phénonoumènes, c’est-à-dire ceux 
qui sont purs autant que ceux qui sont impurs; cela est résolu par le paradigme d’un esprit 
ouvrant deux portes et la possibilité d’une intuition intellectuelle chez l’être humain. 
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35 (4). p.631. 
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Pour exprimer l’infini et la relation que l’être humain cultive avec celui-ci, ainsi que 
la réalité ultime de l’existence, Mou préconise l’utilisation d’un langage particulier qu’il 
qualifie de non analytique (fei fenbie非分別) et qui aurait la propriété d’être incontestable. 
Ce mode d’expression culmine avec le paradoxe dialectique. Cette manière de transmettre 
un contenu est partie intégrante d’un enseignement qui se voudrait parfait. Elle permet aux 
lecteurs d’atteindre un autre mode de pensée, de percevoir la réalité autrement et 
éventuellement d’avoir accès à la réalité ultime. Lorsque Mou évalue une pensée pour 
savoir si elle correspond à l’enseignement parfait, il se sert inévitablement de ce critère. 
Cependant, il semble parfois choisir une partie de l’œuvre d’un philosophe plutôt que la 
totalité des écrits pour porter son jugement. Outre une garantie de l’existence de tous les 
phénonoumènes et l’utilisation d’un langage non analytique, Mou examine aussi si une 
théorie englobe tout (par opposition à la création de distinctions) et si elle offre la 
possibilité à tous les êtres sensibles d’atteindre la sagesse pour évaluer sa correspondance 
au concept d’enseignement parfait. 
Une fois les prémisses établies, c’est-à-dire savoir reconnaître un enseignement 
parfait et déterminer la nécessité d’une intuition intellectuelle accessible à l’être humain, 
Mou se tourne vers un désir constant de l’être humain : le bonheur. Néanmoins, le bonheur 
qui l’intéresse n’est pas le simple plaisir des sens : il doit être joint à la vertu; plus 
précisément, il doit y avoir un juste ratio entre la vertu et le bonheur dont on fait 
l’expérience. C’est ce qui se nomme le summum bonum ou le Bien parfait. L’agir moral est 
un thème souvent exploité par le confucianisme, et Mou est définitivement un confucianiste. 
Mou révise donc ce concept tel que défini par Kant et y apporte quelques modifications. À 
ses yeux, puisque l’intuition intellectuelle humaine est considérée comme réelle, l’être 
humain devient responsable de son propre bonheur. Plus besoin de Dieu pour garantir la 
correspondance entre la vertu et le bonheur comme c’était le cas chez Kant. Une personne 
sage agirait moralement et serait heureuse. 
Même si Mou emploie le filtre de l’enseignement parfait de l’école Tiantai pour 
réviser le summum bonum kantien, il affirme qu’un enseignement parfait d’une autre 
tradition conviendrait mieux à la tâche. En effet, l’enseignement parfait bouddhique ne 
contiendrait pas l’élément moral que Mou estime nécessaire. Aussi, il se tourne vers le 
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confucianisme pour trouver un enseignement parfait propre à ce courant de pensée. Le 
néoconfucianisme de la dynastie Song (920-1279) et Ming (1368-1644) semble 
correspondre à ce qu’il cherche, en particulier certaines notions de la philosophie de Hu 
Wufeng 胡五峰 (1105-1155), Cheng Mingdao程明道 (1032-1085) et Wang Longxi王龍
溪 (1498-1583). Toutefois, Mou se concentre surtout sur l’idée des quatre absences (si wu
四無) de Wang Longxi. Grâce aux implications de cette notion, la vertu et le bonheur 
coïncident systématiquement. Leur relation ne dépendrait plus d’une force extérieure 
(Dieu), de la destinée ou de circonstances aléatoires. Dans ce contexte théorique, Mou juge 
que la manifestation du concept de Bien parfait devient donc parfaitement possible et 
réalisable. 
Nous avons établi que le concept d’enseignement parfait joue un rôle prédominant 
dans les travaux de mi-carrière de Mou, que ce soit de façon directe ou indirecte. Il 
recommande d’ailleurs de ne lire que ses travaux qui suivent 1970644, ce qui coïncide avec 
le début de sa réflexion sur l’intuition intellectuelle. Comme on le sait, cette notion est 
essentielle au développement des théories de Mou. C’est à travers les spécificités de 
l’enseignement parfait que Mou redéfinit le Bien parfait et revalorise le confucianisme. La 
notion de summum bonum devient alors tout autre que celle proposée par Kant. Le bonheur 
n’est plus une récompense dont on attend la réalisation dans un futur plus ou moins éloigné. 
Le sage le vit ici et maintenant, dans la sphère empirique. Sa pratique morale, dont il a le 
plein contrôle, l’actualise. 
Cela est loin d’être sa seule réalisation : Mou propose aussi, avec le concept du Bien 
parfait, une nouvelle piste de réflexion en regard de l’être moral. L’être humain n’est plus 
considéré comme fini, ne percevant que le monde sensible. Il aurait la possibilité d’être 
illimité, touchant par son esprit à la fois à la sphère phénoménale et nouménale. En tant 
qu’homme éclairé percevant la réalité ultime de tout ce qui existe, il ne serait plus isolé de 
ce qui l’entoure. Lié à la multitude d’êtres, il les transforme et soutient l’atteinte de leur 
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potentiel par son agir moral. Ce n’est pas un désir sotériologique, mais la préservation 
d’une harmonie dynamique issue de la sphère transcendantale. Tout en accomplissant ce 
devoir qui lui paraît naturel, dans le sens d’allant de soi, d’agir librement, le sage jouit 
d’une béatitude dont il est le seul maître. Ceci implique une responsabilité de sa part envers 
le monde. Celle-ci n’est certes pas ressentie comme restreignante. Évidemment, ce scénario 
dépeint un idéal; cependant, Mou en soutient la réelle possibilité d’actualisation. 
Poursuivant dans cette voie, plusieurs élèves de Mou, notamment Lee Shui-Chuen (李瑞全) 
et Lee Ming-huei (李明輝), s’intéressent au développement d’une éthique dont les bases 
seraient confucianistes. Nous avons d’ailleurs entendu Liu Shu-hsien (劉述先), un cousin 
de Mou qui est lui aussi un philosophe réputé, affirmer que la survie du confucianisme 
dépendait de l’établissement d’une éthique spécifique à ce courant de pensée.645 
Les ouvrages de Mou couvrent un vaste territoire philosophique : philosophie 
grecque (Platon, Aristote, stoïciens épicuriens), philosophie allemande (Kant, Heidegger, 
Husserl), confucianisme, bouddhisme et taoïsme de différentes périodes, etc. Il aborde tant 
de sujets que les chercheurs qui s’intéressent à ses travaux se consacrent en général à 
certains aspects en particulier. De plus, Mou étant un auteur prolifique, étudier la totalité de 
son œuvre dans les détails serait le travail d’une vie. Par conséquent, notre étude n’est pas 
exhaustive. Dans cette enquête, nous n’avons couvert qu’une petite partie de l’ensemble de 
ses écrits. Nous référant majoritairement à deux livres, nous nous sommes concentrés sur 
un seul thème, c’est-à-dire le concept d’enseignement parfait et ses différents aspects. 
Lorsque c’était nécessaire, nous avons consulté ses autres textes traitant de thèmes 
connexes pour corroborer et étoffer notre interprétation. 
Nous avons aussi choisi de ne pas contester l’interprétation de Mou concernant les 
notions qu’il emprunte à d’autres traditions, par exemple sa terminologie kantienne et 
bouddhique. D’autres auteurs se sont concentrés sur ce problème. Nous avons plutôt essayé 
de comprendre la signification que Mou leur donne, plus spécifiquement en référence avec 
l’enseignement parfait. Ces mots et expressions, traduits en chinois, sont souvent employés 
dans un nouveau contexte; leur signification en est modifiée. Nous supposons donc que 
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lorsque le lecteur se concentre sur le sens original de ces mots, il risque fort probablement 
d’en critiquer l’utilisation divergente et certainement surprenante. De plus, son attention 
étant portée sur les inconsistances de ces termes par rapport aux originaux, le lecteur sera 
dans l’impossibilité de comprendre les idées que Mou tente de véhiculer et la logique qui 
les sous-tend. Si le lecteur veut comprendre la philosophie de Mou, il devra passer outre les 
différences déconcertantes et porter son attention sur la signification altérée de ce 
vocabulaire, ainsi que son nouveau contexte. Grâce à l’emploi d’un vocabulaire 
philosophique occidental, la tradition confucianiste est modernisée. En outre, ce 
vocabulaire aurait la capacité de la rendre plus accessible aux chercheurs d’autres horizons. 
Cependant, le résultat reste équivoque puisque, comme nous l’avons remarqué, cela 
entraîne aussi une certaine confusion à cause de la modification de la signification originale 
des termes utilisés. Dans tous les cas, l’intérêt et l’emploi de références philosophiques 
européennes de la part de Mou a inscrit la philosophie confucianiste dans les débats 
contemporains. De cette façon, il attire aussi l’attention de penseurs étrangers sur la 
tradition chinoise et l’importance de son rôle, présent et futur, sur la scène internationale. 
L’importance de l’enseignement parfait est irréfutable puisqu’il se situe au cœur de 
la pensée de Mou. Malheureusement, nous avons dû laisser de côté bien d’autres aspects de 
ses théories. Nous pourrions élargir le corpus en vue d’évaluer et de souligner l’apport de la 
notion d’intuition intellectuelle à son élaboration du concept de summum bonum. En effet, 
l’intuition intellectuelle est mentionnée dans nombre de ses livres, et constitue la pierre 
angulaire de sa théorie sur le Bien parfait. Sans elle, il serait impossible de manifester le 
parfait ratio entre la vertu et le bonheur. Aussi un texte visant à expliquer ce concept dans le 
cadre de la notion d’enseignement parfait viendrait compléter à merveille notre présente 
étude. 
Un des textes sur lesquels nous avons basé notre étude, spécifiquement le livre Dix-
neuf conférences sur la philosophie chinoise (zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九
講), était à l’origine sous forme orale. En effet, comme nous l’avons déjà mentionné, des 
étudiants de Mou avaient enregistré ce cours auquel ils avaient assisté. Cette oralité permet 
au professeur d’adapter son discours au niveau de compréhension de son public. De même, 
il pourra conformer son message aux références propres à l’époque où il le transmet. Un 
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écrit transporté dans le temps ne sera pas compris de la même façon mille ans plus tard. 
Similairement, un lecteur d’origine et de formation différente pourra ne pas avoir la même 
compréhension que celle du groupe cible. Par ailleurs, compte tenu de l’origine orale du 
texte, les idées peuvent parfois être désordonnées, ou la fin d’une argumentation oubliée au 
profit d’une digression. Il peut aussi arriver que les répétitions s’accumulent et n’amènent 
rien de plus à la compréhension du sujet, le tout donnant un caractère non structuré à 
l’ensemble. C’est indéniablement le cas avec le texte qui nous préoccupe.  
D’ailleurs, on retrouve dans la tradition philosophique occidentale une réflexion sur 
l’écart entre l’écrit et l’oral. Prenons par exemple Platon, dont les commentaires indiquent 
qu’il n’était pas particulièrement favorable à l’écriture pour transmettre toute connaissance 
d’importance. En effet, on retrouve dans le Phèdre et dans la Septième lettre646 une critique 
de l’écrit, dont certains arguments rejoignent ceux que nous venons de mentionner. Outre 
sa critique sur les dommages que l’écriture peut infliger à la mémoire et sur l’incapacité 
d’un texte à se défendre lui-même contre les abus et l’incompréhension du lecteur, le texte 
du Phèdre explique qu’une fois écrit, un savoir circule dans le monde indifféremment aux 
capacités de ceux qui le lisent. Ainsi, leur compréhension peut diverger du sens conféré au 
texte par l’auteur. De plus, un écrit ne transmet que l’apparence du savoir, c’est-à-dire que 
la personne qui acquiert une connaissance par la lecture n’en a pas fait l’expérience par 
elle-même. Cela rejoint ce que l’on trouve dans la Septième lettre, où Platon affirme que la 
connaissance essentielle ne peut se transmettre par l’écrit. Le savoir acquis par la lecture 
serait donc théorique et se solderait par une compréhension non conforme à la réalité vécue 
par l’écrivain. 
Dans la tradition chinoise, oralité et écriture se côtoient puisque les maîtres 
enseignaient de vive voix à leurs disciples. Certains ont laissé des écrits sous forme de 
correspondances ou de commentaires, mais en général, leurs pensées ont été retranscrites 
par leurs élèves pour la postérité. C’est donc en accord avec une pratique culturelle 
ancienne que les étudiants de Mou ont couché sur le papier ses propos. Cette publication ne 
fut pas posthume; par conséquent, Mou n’en fut pas seulement l’inspiration : il en fut aussi 
le réviseur et donna son accord au projet. Il est donc légitime de supposer qu’il a approuvé 
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l’interprétation et la transcription comme étant fidèles à sa pensée. N’oublions pas que son 
nom figure en lieu d’auteur.  
Il serait intéressant d'entamer une une étude analysant l'articulation entre l’oral et 
l’écrit dans cet ouvrage. Manifestement, il y a un manque d’explications en raison de la 
transmission orale de l’enseignement de Mou. Parfois, les affirmations ne sont soutenues 
par aucune argumentation, ou encore celle-ci est invalidée par ce que nous appellerons une 
circularité; par exemple, dire que la possibilité de devenir un bouddha existe véritablement 
parce que sans elle le bouddhisme n’aurait pas de fondation. C’est un texte qui est aussi 
plus pédagogique que ceux que Mou a écrits lui-même, notamment par sa syntaxe plus 
simple et l’omniprésence des répétitions. Mou introduit plusieurs réflexions à l’aide de 
questions, ce qui favorise parfois la compréhension de ses propos. Ce livre est 
définitivement plus accessible que les autres textes de Mou. Malgré un filtre entre le 
message oral et écrit (la retranscription étant polyphonique, chacun des élèves de Mou qui a 
participé à ce projet y a probablement mis un peu de son interprétation), on peut le classer 
dans la catégorie de la philosophie d’auteur.  
Outre l’oralité de la compilation Dix-neuf conférences sur la philosophie chinoise, 
un autre aspect s’accorde à la tradition chinoise et fait sourciller les lecteurs de formation 
occidentale. Les philosophes occidentaux se sont affranchis de la théologie, mais Mou 
n’établit pas de démarcation entre le discours de théorisation religieuse et le discours 
philosophique. Mou n’hésite pas à faire référence au bouddhisme, au taoïsme et au 
christianisme. Or, le bouddhisme et le taoïsme sont souvent considérés comme des 
religions. D’ailleurs, les penseurs néoconfucianistes empruntaient des notions issues de ces 
deux courants. Conséquemment, Mou poursuit une tradition en démontrant une indifférence 
idéologique pour la divergence entre le religieux et le philosophique. En contraste avec 
cette pratique, la philosophie de langue française du vingtième siècle est laïque, vivant une 
crise de la métaphysique
647
. Aux États-Unis, la situation est autre, en partie parce que la 
philosophie chinoise s’étudie souvent (mais pas exclusivement) dans les départements de 
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France. 
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théologie
648. Ceci découle d’un débat quant au classement de la pensée chinoise : est-ce une 
philosophie ou une religion? Pour certaines universités, la réponse consiste à classer le 
confucianisme et les autres courants de pensée asiatique dans la théologie. De cette façon, 
on n’ignore pas la différence entre le religieux et le philosophique : on considère 
simplement que le confucianisme, par exemple, est une religion. Cet aspect des écrits de 
Mou est fascinant et mériterait qu’on s’y attarde. 
L’attitude de Mou face à l’Occident prête aussi à discussion. À travers ce qui 
transpire dans les livres que nous avons utilisés, il a une position paradoxale. Si d’un côté il 
semble dénigrer plusieurs aspects de la philosophie européenne
649, de l’autre il l’utilise 
pour valoriser la pensée confucianiste ou chinoise en général
650. Ce qu’il semble reprocher 
le plus à la philosophie de l’Occident, c’est l’inexistence d’un passage entre l’homme et le 
transcendant. Prenons comme exemple Kant, un philosophe qu’il admire grandement. 
Celui-ci niait que l’être humain puisse percevoir les noumènes. Malgré ses critiques, Mou 
emploie un vocabulaire et une forme théorique fortement inspirés de l’Occident. La rigueur 
du modèle occidental semble lui plaire. Toutefois, le contenu reste purement chinois. 
Malgré les emprunts et la lecture d’ouvrages d’une multitude d’auteurs philosophiques 
occidentaux, ses idées n’en ont pas subi l’influence 651 . Il reste un confucianiste. Le 
vocabulaire et l’approche ne sont que des outils qui lui permettent d’expliciter une pensée 
qui n’avait plus d’attrait pour grand nombre de ses contemporains. Compiler ses 
commentaires en regard de l’Occident (pensée, politique, quête de connaissance, etc.) à 
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Dongda tushu. p.231. 
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travers la totalité de son œuvre et les analyser nous donnerait une nouvelle perspective sur 
la pensée de Mou. 
Là ne s’arrête pas l’utilité d’emprunts à l’Occident. Ils rendraient aussi possible une 
comparaison entre certaines notions ou théories des deux côtés. Mou maintient que la 
confrontation de leurs différences servirait à les bonifier mutuellement : « […] Nous 
devons reconnaître que […] les philosophies occidentale et orientale (dongxi zhexue東西
哲學) peuvent être comparées et même débattre entre elles, de façon à faire ressortir leur 
particularité. […] si nous désirons rendre la philosophie chinoise plus riche et avancer, 
alors elle doit se rapprocher de la philosophie occidentale de Kant. Seulement ainsi pourra-
t-elle se transmettre. »
652
 Nous avons remarqué, et pas uniquement dans cette citation, que 
Mou ne se limite pas au confucianisme, ni même à la pensée chinoise. Il utilise souvent le 
terme « orientale ». Il n’inclut pas par là la philosophie du Moyen-Orient ou de l’Inde653. Il 
semble que ce soit seulement un synonyme de « chinoise ». De même, il tend à la 
généralisation à outrance. « Occident » et « Orient » sont des termes que l’on croise 
souvent. Or, ce qui nous intéresse vraiment ici, c’est l’ouverture envers une stimulation 
intellectuelle de part et d’autre. Grâce à leur caractère distinct, les philosophies chinoise et 
occidentale pourraient s’enrichir réciproquement. Mou se fait ainsi porte-parole d’une 
panphilosophie, autrement dit une philosophie universelle. Bien qu’il ne l’explicite pas lui-
même dans les sources que nous avons consultées, les comparaisons auxquelles il se livre 
donnent l’impression qu’elles n’ont pas pour but de faire ressortir les divergences. En effet, 
il s’adonne davantage à la synthèse d’idées. Conséquemment, il crée une interaction qui, il 
l'espère, sauvera la pensée chinoise d’une disparition totale des tendances philosophiques 
actuelles.  
Soulignons en passant que le néoconfucianisme d’autrefois était aussi syncrétique, 
intégrant le bouddhisme en général, mais parfois le taoïsme. Ainsi, la propension de Mou à 
utiliser plusieurs sources demeure similaire à celle du néoconfucianisme qu’il affectionne 
tant. D’ailleurs, il affirme que la philosophie chinoise moderne devrait suivre l’exemple de 
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la pensée chinoise relativement au nouveau courant qu’était le bouddhisme. Dynamique et 
résiliente, elle s’adapta et intégra le courant idéologique indien en le faisant sien. À travers 
les concepts analogues et les aspects théoriques apparentés, la Chine assimila le 
bouddhisme et le transforma en doctrines reflétant ses propres conceptions
654
. Mou espère 
que les traditions chinoises accompliront la même transformation avec la philosophie 
occidentale. Autrement dit, au lieu de dénigrer leur propre héritage ou encore de s’isoler du 
reste du monde pour préserver leur spécificité, Mou souhaite que ces traditions chinoises 
intègrent les visions d’autres horizons et s’en enrichissent, favorisant l’émergence d’une 
nouvelle pensée qui retient les caractéristiques et préoccupations qui lui sont propres : une 
panphilosophie où la pensée chinoise aurait sa juste place et qui ne serait pas dominée par 
la philosophie occidentale. 
Malgré la promotion d’une philosophie universelle et son utilisation de philosophes 
de diverses allégeances, on remarque, dans les sources de Mou, une absence de penseurs 
socialistes. Il nous est difficile d’arriver à une conclusion définitive sur ce point, étant 
donné le caractère fragmentaire des commentaires de Mou dans les sources consultées. En 
effet, il n’y a aucune référence au corpus marxiste, au discours philosophique sur le bien 
collectif, ni au collectivisme dans les livres Dix-neuf conférences sur la philosophie 
chinoise et Théorie du Bien parfait. En fait, Mou dénigre généralement Marx et tient un 
discours particulièrement véhément envers le communisme
655
. Par exemple, il écrit : « Le 
parti communiste a utilisé Marx pour remplacer la culture chinoise […] Tout cela émerge 
de l’indécision de notre propre esprit et [du fait] d’être possédé par des démons 
malfaisants. »
656
 Ses critiques acerbes lui ont d’ailleurs valu de voir ses livres interdits en 
Chine, situation qui a entièrement changé maintenant. Mou a vécu sa jeunesse durant la 
montée au pouvoir du parti communiste. Cette période de sa vie fut difficile. Il n’approuve 
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pas les méthodes, ni l’idéologie communiste. Quand il sembla clair pour lui que ceux-ci 
allaient prendre le pouvoir, il quitta définitivement la Chine. Ce non-dit joue aussi un rôle 
dans la définition de sa pensée. Confucianiste jusqu’au bout, il fait l’apologie du roi-
philosophe, c’est-à-dire cet homme éclairé choisi pour ses qualités morales et ses capacités 
d’apporter au peuple l’amélioration substantielle de leur quotidien. Ce personnage est 
certainement utopique. Néanmoins, Mou ne prône pas un retour à l’impérialisme. Au même 
titre que l’esprit scientifique, il valorise la démocratie comme étant une idée occidentale 
positive et moderne. Le vote d’une population éclairée ne mènerait-il pas à l’élection d’un 
chef sage? La relation négative qu’il maintient avec le communisme et l’influence qu’elle a 
sur ses théories philosophiques seraient captivantes à explorer plus à fond. 
Mou explicite l’idéal de l’humanité. Il explore une direction dans laquelle les êtres 
humains de tous les horizons peuvent envisager leur futur, bien que sa démonstration 
théorique soit ancrée dans le confucianisme. L’enseignement parfait bouddhique lui a 
fourni le cadre théorique dont il avait besoin. Pour ce qui est de Kant, Mou avait la 
motivation de le dépasser. Il lui emprunta aussi divers éléments de son système 
philosophique, ainsi que son vocabulaire moderne, témoignant ainsi de l'admiration qu'il lui 
vouait. Ce faisant, il enrichit la pensée chinoise en lui donnant des outils neufs pour 
s'exprimer et progresser. Cette façon de concevoir une réflexion contenant des spécificités 
chinoises tout en la modernisant et en la rendant plus perméable aux problématiques 
philosophiques internationales tombait à point. En effet, il y avait un grand besoin pour la 
pensée de tradition chinoise de se redéfinir dans une conjoncture sociopolitique totalement 
différente. Les efforts fournis par Mou pour comprendre et intégrer des philosophies autres 
au confucianisme ouvrent la voie pour toute une nouvelle génération de penseurs chinois, 
en particulier confucianistes. Celle-ci n'a plus peur de revendiquer la validité d'un système 
de pensées issu de sa propre culture en l'insérant dans un contexte interculturel, participant 
aux débats en cours et vivifiant son discours par l'altérité. En effet, nous avons constaté 
l'émergence d'une grande vitalité philosophique autour du corpus laissé par Mou : en Asie 
(Chine, Taiwan, Corée, etc.), dans une communauté de lettré migrante (par exemple: Tu 
Weiming et Liu Shu-hsien) et enfin parmi des philosophes de différentes origines (par 
exemple : Fabian Heubel et Stephan Schmidt). Cette littérature originale représente 
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désormais une réflexion ouverte aux penseurs de diverses traditions et s'étoffe sans cesse de 
l'apport de chacun. 
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Annexe I  
Traduire la philosophie de Mou 
Introduction 
La traduction que nous allons présenter est le dix-septième chapitre du recueil Dix-neuf 
conférences sur la philosophie chinoise (Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九
講 )657. Il est tiré d’une série de cours donnée par Mou Zongsan en 1978 aux étudiants de 
cycles supérieurs du département de philosophie de l’Université Nationale de Taiwan 
(Guoli taiwan daxue國立臺灣大學). Ce devait être un survol de la philosophie chinoise vu 
au travers des grandes lignes de plusieurs de ses ouvrages. Par la suite, certains de ses 
élèves se sont réunis et ont retranscrit leurs enregistrements audio de ce cours. Ce chapitre 
en particulier fut retranscrit par professeur Lee Ming-huei 李明煇, qui était un brillant 
étudiant de Mou ayant fait sont doctorat
658
 en Allemagne. Celui-ci est maintenant fort 
réputé en ce qui concerne les écrits de Mou, la philosophie de Kant, le confucianisme et 
l’éthique. Il fait toujours de la recherche à l’Academia Sinica de Taiwan. 
Dans le chapitre que nous présentons, Mou décrit l’importance du concept de summum 
bonum, tant pour la philosophie occidentale qui l’a vu naitre que pour la philosophie 
chinoise. Il fait un parallèle entre le Souverain Bien et l’enseignement parfait, affirmant que 
ce dernier peut nous aider à mieux comprendre le concept de summum bonum et ses 
implications. À travers la théorie de l’enseignement parfait, il propose une réinterprétation 
du Souverain Bien tel que défini par Kant. Ce concept ainsi modifié serait d’importance 
universelle et permettrait un avancement de la philosophie dans une nouvelle direction pour 
les penseurs actuels. Mou pousse ainsi plus loin l’idée souvent négligée de nos jours que la 
                                                 
657
 Ibid. 
658
 Le titre de sa thèse écrite en 1986 à l’université de Bonn (Rheinische Friedrich-Wilhelms-Universität 
Bonn) est : « La question du sentiment moral dans le développement de l’éthique kantienne »  (kangde 
lunlixue fazhan zhong de daode qinggan wenti 康德倫理學發展中的道德情感問題). 
 
 
ii 
vie morale a sa juste récompense en bonheur, et ce, contrairement à Kant, sans aucune 
référence à Dieu. 
Ce chapitre est important, car il est représentatif du style d’écriture employé par Mou. 
Le vocabulaire est plus simple que celui des livres qu’il a écrits lui-même, mais la 
succession des idées et les affirmations philosophiques sans inférences directes ou 
argumentations élaborées restent semblables à ce que l’on retrouve dans ces ouvrages plus 
rigoureux. De plus, ce chapitre traite de façon concise du summum bonum, un sujet central 
aux écrits plus récents de Mou. Il survole de façon rapide quoique profonde une théorie qui 
lui tenait à cœur. C’est un bon résumé du livre Théorie du Bien parfait (yuanshan lun圓善
論) que Mou écrira plus tard. Ce livre reprend simplement la même théorie avec plus de 
détails et de références au confucianisme. Il élabore sur la bonté de la nature intrinsèque 
selon Mencius et porte un regard critique sur certaines théories philosophiques occidentales 
prônant la nature intrinsèquement mauvaise de l’homme. Kant reste toutefois très présent 
tout au long de l’ouvrage. L’auteur explore aussi des thèmes très ancrés dans la pensée 
confucianiste tels que les rôles du cœur-esprit (xin心), de la nature (intrinsèque – xing性), 
du Ciel ( tian天)659 et du destin ( ming命) dans la vie humaine, ainsi que la relation entre 
les désirs (yu欲), la joie (le樂) et la nature (intrinsèque), rejoignant son questionnement 
sur la relation proportionnée entre la vertu et le bonheur et les conditions nécessaires pour 
l’atteindre dans ce monde. Il explique aussi qu’outre le bouddhisme, le confucianisme et le 
taoïsme ont aussi leur enseignement parfait et considère la possibilité du concept de 
summum bonum dans leurs systèmes de pensée. Il conclut que seul le confucianisme permet 
de résoudre adéquatement les problèmes que posent cette notion de Bien parfait. 
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 Supra chapitre 1, p.36, note de bas de page 87. A1140 
 
 
iii 
Traduction du chapitre 17 
L’enseignement parfait et le Bien parfait 
Chapitre 17 
 
La dernière fois, nous nous sommes entretenus du discours analytique (fenbie shuo分別
說) et du discours non analytique (fei fenbie shuo非分別說)660, afin d'en comprendre les 
explications. Nous les avons explicité, étape par étape, en commençant par l’« analyse » 
(fenxi 分析)661 de la philosophie analytique, et en scrutant l’ « analyse » (fenjie 分解)662 
jusque dans son sens large. L’analyse est non seulement prisée par la philosophie 
occidentale, mais aussi par la philosophie chinoise et indienne. Sans celle-ci, il ne peut pas 
y avoir d’affirmations ou de négations, il est [donc] impossible d’établir un enseignement. 
De cette façon, nous pouvons alors dissocier cette question d’analyse de la philosophie 
analytique (tel qu’apparaissant actuellement [1978] en Angleterre et en Amérique), pour ne 
pas [qu’elle soit] à son usage exclusif. Premièrement, nous allons garder à l’esprit cette 
idée, y réfléchir et la considérer souvent. Ensuite nous pourrons comprendre le caractère 
particulier des [textes] bouddhiques Soutras de la sagesse de la vacuité (Bore jing 般若經), 
son discours non analytique et [le fait] qu’on explique [plutôt] l’enseignement parfait 
(yuanjiao圓教) de l’école Tiantai (tiantai zong 天台宗) à partir du Soutra du Lotus (Fahua 
jing法華經). 
Évidemment, le Soutra du Lotus est différent des Soutras de la sagesse de la vacuité, 
cependant il est aussi caractérisé par un discours non analytique. Autrefois, les gens 
comprenaient que le Soutra du Lotus n’avait pas de contenu, tout comme les Soutras de la 
                                                 
660
 [Note de Mou] Voir Mou, Zongsan. "Fenbie shuo yu fei fenbie shuo 分別說與非分別說(Discours 
analytique et discours non analytique)" In Foxing yu bore 佛性與般若(Nature de Bouddha et sagesse de la 
vacuité). Taibei : Xue Sheng Shu ju, 1992.  
661
 [NdT] Aussi en anglais dans le texte original : analysis. 
662
 [NdT] Mou semble utiliser ici deux expressions différentes pour « analyse » : fenxi分析 et fenjie分解. 
Cette dernière n’a pas seulement le sens d’analyser,  mais aussi celui de décomposer. 
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sagesse de la vacuité n’ont pas non plus de contenu. Puisqu’il est sans explication, 
évidemment il n’y a pas de contenu. Pourtant, ils [les gens d'autrefois] ont aussi dit que le 
Soutra du Lotus constitue « l’idée principale de la fondation de l’enseignement de l’Ainsi-
Venu
663
 » (rulai shejiao dagang 如來設教大綱 )664 , l’important étant de comprendre 
l’aspiration originelle du Bouddha (fo zhi benhuai 佛之本懷)665. L’expression « l’idée 
principale de la fondation de l’enseignement de l’Ainsi-Venu » provient de l’explication 
que l’école Tiantai donne à propos du Soutra du Lotus. Ce n’est pas ce que nous entendons, 
à l’époque contemporaine, par « idée principale » (dagang 大綱). De nos jours, lorsque 
nous utilisons ce terme, il désigne les grandes lignes d’un domaine d’étude. Ce que l’école 
Tiantai entend par « idée principale » désigne l’aspiration originelle du Bouddha; et non 
une méthode ou une autre du discours analytique. Auparavant, cette [idée principale] était 
appelée « réseau » (wangmo網脈), ce qui ressemble à un filet parce qu’en plus de la corde 
principale (gangling網領), il y a aussi un certain nombre de ramifications. Néanmoins, le 
Sûtra du Lotus ne possède pas de réseau, ce qui revient à dire qu’il n’a pas de contenu. 
C’est pourquoi, lorsque vous tournez les pages du Soutra du Lotus, outre les mythes (shen 
hua 神話), il n’y a aucune discussion analytique à propos des enseignements (fa 法)666. 
C’est un soutra très pauvre. C’est très étrange! Pourquoi est-ce que l’école Tiantai prendrait 
                                                 
663
 [NdT] L’Ainsi-venu, ou Tathāgata, est un autre nom désignant le Bouddha descendu sur terre dans un 
corps matériel, aussi appelé Corps de manifestation. 
664
 [Note de Mou] Voir Zhizhe Dashi (智者大師) [NdT : aussi connu sous le nom de Zhiyi (智顗- 538-598)] 
Fahua Xuanyi (法華玄義) [NdT: en français, on peut retrouver ce document sous le nom de Signification 
profonde du Soutra du Lotus, mais il existe d’autres traductions comme Sens caché de la fleur de dharmas. 
De plus, ce titre est l’abrégé de Sens mystique du Soutra du Lotus de la Bonne Loi (Miaofa lianhua jing xuan 
yi妙法蓮華經玄義)]  rouleau (juan卷) 10 A : « Vous devriez savoir que ce soutra parle seulement de l’idée 
principale de la fondation de l’enseignement de l’Ainsi-venu. Il ne va pas dans les détails. » A7777 
665
 [Note de Mou] Ibid. rouleau 1 A : « Ce soutra [Soutra du Lotus] rejette directement le non harmonieux 
(burong 不融), parlant seulement de l’harmonieux pour que ceux assemblés ici puissent goûter la même 
saveur, que puisse se répandre l’aspiration originelle de l’Ainsi-venu né en ce monde. » 
666
 [NdT] Enseignements (fa 法) désigne plus particulièrement la doctrine du Bouddha qui fut le premier à 
comprendre la Loi (Dharma, fa 法) et qu’il enseigna ensuite. 
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pour fondement un soutra si pauvre? Les autres soutras importants ont un contenu riche. 
Pourquoi a-t-elle utilisé celui-ci? Ce qui nous amène à être attentifs à l’expression « l’idée 
principale de la fondation de l’enseignement de l’Ainsi-Venu ». Le [Soutra du Lotus] 
n’expose pas tous les réseaux puisqu’ils ont déjà été discutés dans les autres soutras. Ce que 
l’on appelle « idée principale », c’est l’aspiration originelle (benhuai 本懷) du Bouddha, 
autrement dit, c’est l’intention que le Bouddha portait en lui à l’origine et non pas les divers 
enseignements analytiquement discutés [par la suite] qui étaient issus de cette aspiration. 
Ces divers enseignements ont tous déjà été expliqués intégralement – dans la première 
période, le Soutra de la guirlande de fleurs (Huayan jing 華嚴經) fut expliqué; dans la 
deuxième période, le Petit Véhicule (xiao cheng 小乘) fut expliqué; dans la troisième 
période le Grand Véhicule à tendance universaliste (da cheng大乘) fut expliqué; dans la 
quatrième période, les Soutras de la sagesse de la vacuité furent expliqués
667
 — seulement 
parvenus à la cinquième période, le Soutra du Lotus et le Soutra du nirvana (Niepan jing 涅
槃經) sont expliqués. En se concentrant principalement sur le Soutra du Lotus, on voit 
clairement « l’aspiration originelle du Bouddha ». Ce sont des termes du passé; cependant, 
lorsqu’actuellement nous y jetons un coup d’oeil, il est facile de penser que le Soutra du 
Lotus et les autres soutras sont différents, qu'ils ne sont pas sur le même niveau. Tous les 
autres relèvent du discours analytique, du réseau, des soutras qui ont un contenu; c’est ce 
que nous nommons l’ordre premier668 (diyi xu 第一序). Le Soutra du Lotus appartient à un 
autre niveau appelé l’ordre second669 (di er xu 第二序). Ce sont des termes contemporains, 
ils expriment plus facilement cette idée, en plus [de la rendre] manifeste. 
Les Soutras de la sagesse de la vacuité expliquent les phénonoumènes non 
contestables
670
 (wu zheng fa 無諍法) à partir d’une méthode différente671 (yi famen異法門
                                                 
667
 [NdT] Cette énumération fait référence à la classification des doctrines (panjiao判教) de l’école Tiantai – 
supra introduction, p. 11, note de bas de page 24. A2227  
668
 [NdT] Aussi en anglais dans le texte original : first order. 
669
 [NdT] Aussi en anglais dans le texte original : second order. 
670
 « Phénonoumènes non contestables » est un terme souvent utiliser par Mou pour décrire le discours non 
analytique ainsi que les phénonoumènes qu’il provoque. Ce type de discours ne peut pas être démenti ou 
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)
672. Il ne parle de rien, n’établit rien. Il n’est pas semblable aux autres soutras qui [font 
usage] du discours analytique et ont quelque chose à établir. Sa quintessence réside dans la 
compréhension profonde (rongtong 融通 ), la sélection (taotai 淘汰 ) et l’assimilation 
(xiaohua消化)673. Néanmoins, les Soutras de la sagesse de la vacuité diffèrent du Soutra 
du Lotus.  À supposer que nous parlions de l'assimilation, elle appartient aussi à l’ordre 
second, et non à l’ordre premier. Cependant, son ordre second révèle la sagesse à partir de 
son côté subjectif (zhuti主體), il révèle la réalité fondamentale absolue (shixiang實相) de 
la sagesse de la vacuité (bore 般若 ). D’autre part, le Soutra du Lotus expose 
l’enseignement parfait à partir de l’existence des phénonoumènes (fa de cunzai法的存在). 
                                                                                                                                                    
remis en question par un discours contradictoire ou différent; c’est pourquoi il est qualifié de non contestable. 
Supra chapitre 2, p.87 et 121  qui décrit les phénonoumènes contestables.  A7775 et A7772 
671
 [NdT] Les différentes méthodes (異法門 yi fa men) sont les divers enseignements du Bouddha qui mènent 
à l’illumination. 
672
 [Note de Mou] Nāgārjuna [NdT : Longshu 龍樹 150-200?] Traité de la Grande Vertu de Sagesse 
(Mahāprajñāpāramitā-śāstra, da zhidu lun大智度論) rouleau 1 : « Mais encore, dans les soutras restants, 
Bouddha parle de la forme (xiang相) des cinq agrégats (skandas, wuzhong五眾), d’impermanence (anitya, 
wuchang 無常), de la souffrance (duhka, ku 苦), de la vacuité (śūnya, kong 空), de l’absence du moi 
(anātman, wuwo無我), parce que maintenant je veux utiliser une méthode différente (yi famen異法門) pour 
parler des cinq agrégats, je vais parler du Grand soutra de la perfection de la sagesse (Mahāprajñāpāramitā 
sūtra, Bore boluomi jing 般若波羅蜜經). » Ce que l’on nomme « méthode différente » désigne une méthode 
qui est « différent de la méthode analytique » [NdT : famen 法門 ou porte de la Loi, enseignements du 
Bouddha ayant le potentiel de mener à l’illumination]. Voir Mou, Zongsan. 1992. Foxing yu bore 佛性與般
若 (Nature de Bouddha et sagesse de la vacuité). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. Volume 1, chapitre 1, 
section 1. 
673
 [NdT] Les effets des Soutras de la sagesse de la vacuité sur le lecteur éclairé sont décrit par Mou comme 
étant : premièrement, une compréhension profonde qui dissout les attachements et les limites, 
particulièrement ceux dû au langage analytique; deuxièmement une sélection de ce qui doit être éliminé dans 
notre perception imparfaite de la réalité et finalement une assimilation des informations fournis par cette 
nouvelle vision qui devrait se rapprocher de plus en plus de la réalité ultime à mesure que l’application de ces 
trois fonctions des soutras devient plus efficace. Supra chapitre 2, p.103-104. A7773  
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C’est pourquoi ces deux [soutras] ont chacun leur caractère spécifique, un horizontal674 
(heng橫), un vertical 675(zong縱), ensemble, c’est l’enseignement parfait tel qu’exposé par 
l’école Tiantai. Ajoutons que de cet horizontal et de ce vertical, c’est encore le vertical qui 
est principal (zhu 主). On ne détermine pas l’enseignement parfait ou le non-enseignement 
parfait (fei  yuanjiao非圓教) par l’horizontal, mais par le vertical. Le vertical est la corde 
principale, la chaîne [d’un tissu]; l’horizontal est la trame [d’un tissu] 676 , la fonction 
(zuoyong作用).  
Nous devons d’abord comprendre le discours analytique et le discours non analytique, 
ensuite, nous pourrons progresser dans notre compréhension : l’expression de 
l’enseignement parfait doit nécessairement comporter un mode (moshi 模式) spécifique. 
Les Occidentaux n’ont pas cette problématique. Quand on classifie les enseignements [du 
Bouddha] (panjiao判教)677, l’enseignement parfait est le plus haut état vécu (jingjie境界
)
678 . Néanmoins, nous devons séparer l’ordre premier et l’ordre second : le premier 
transmet le contenu et le système (xitong系統) du Dharma (ou loi, fa法)679 et s’exprime 
grâce au discours analytique; le dernier transmet l’enseignement parfait et s’exprime grâce 
au discours non analytique. Ces deux méthodes (fangshi方式) sont entièrement différentes. 
De cette façon seulement, l’expression de l’enseignement parfait devient un 
questionnement. C’est ce que nous avons expliqué la dernière fois; veuillez consulter le 
                                                 
674
 [NdT] Mou utilise ce terme pour décrire une explication large et en surface.   
675
 [NdT] Dans le vocabulaire de Mou, cela signifie une explication pointue et en profondeur.  
676
 [NdT] Mou emploie souvent cette métaphore classique qui signifie qu’une théorie, par exemple, est bâtie à 
partir de deux aspects nécessaires : la chaîne qui représente l’idée directrice maintenant en place tout le reste; 
et la trame représentant le but de son existence, sa fonction. La chaîne et la trame se supportent mutuellement 
rendant possible un résultat solide, stable. 
677
 [NdT] L'école Tiantai classe les enseignements bouddhiques en cinq périodes et huit doctrines. Supra 
introduction, p. 11, note de bas de page 26. A2229 
678
 [NdT] Chez Mou, ce terme revêt une signification particulière qui peut se traduire par « état mental » (qui 
influence et est influencé par la perception du monde) et « état vécu » (qui est expérimenté et appliqué dans la 
vie). Ces deux sens ne sont pas mutuellement exclusifs. Supra chapitre 2, p.77, note de bas de page 220.  
679
 [NdT] Dans ce cas, Dharma fait référence aux enseignements du Bouddha. A7774 haut 
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livre La nature de Bouddha et sagesse de la vacuité (Foxing yu bore 佛性與般若)680 et 
porter attention [à ce problème]. C’est une réflexion contemporaine utilisée pour expliquer 
une connaissance chinoise. On peut progresser en ce qui a trait à l’expression et au mode de 
réflexion; le sens original, auquel on ne peut faire ni d’ajouts ni de retraits, n’a pas été 
déformé. Cela relève entièrement du style d’interprétation.  
À la lumière de la classification des doctrines bouddhiques, l’enseignement parfait 
concerne le plus haut état [que l’on puisse vivre]. À la lumière de la réflexion 
philosophique, en abordant [l’enseignement parfait] comme une question philosophique, le 
Bien parfait (yuanshan 圓善) est une problématique similaire à celle de l’enseignement 
parfait. À la lumière du développement de la pensée philosophique occidentale, la question 
du Bien parfait est probablement la question finale et suprême. Le Bien parfait, correspond 
à ce que Kant expose comme étant le Bien le plus élevé
681
 ou le summum bonum. On traduit 
généralement [ce terme] par le « Bien le plus élevé » (zui gaosan 最高善 )682 . Si on 
considère également les deux aspects [suivants, on remarque que], pour la philosophie 
chinoise, c’est une question [qui relève] de la classification des doctrines; et que, pour la 
philosophie occidentale, [le Bien le plus élevé] représente un progrès de la réflexion sur les 
questions philosophiques. Normalement, nous ne percevons pas ce genre de connexions, 
suivant seulement les avancements du développement de la pensée philosophique 
occidentale qui soutient que le Bien le plus élevé ne semble pas avoir une grande 
signification, qu’il n’est pas indispensable. Non seulement les gens d’aujourd’hui n’en 
discutent essentiellement pas, mais de son temps aussi, Kant soupirait avec regret, car la 
philosophie de la Grèce antique l’abordait, les stoïciens en discutaient, les épicuriens aussi, 
mais les gens de son temps s'y refusaient
683
. Par conséquent, Kant le [Bien parfait] 
                                                 
680
 [NdT] Mou, Zongsan. 1992. Foxing yu bore 佛性與般若 (Nature de Bouddha et sagesse de la vacuité). 
Taipei: Taiwan xuesheng shuju. 
681
 [NdT] En anglais dans le texte original : highest good. 
682
 [Note de Mou] En allemand, le Souverain Bien est « höchstes Gut ». La discussion sur le Souverain Bien 
apparaît principalement dans Critique de la raison pratique (Kritik der Praktischen Vernunft), partie 1, livre 
2 : « Dialectique de la raison pure pratique (Dialectik der Reinen Praktischen Vernunft, 5 :107-148.) » 
683
 [Note de Mou] Kant dit : « Les Modernes, chez qui la question concernant le Souverain Bien semble être 
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mentionne de nouveau et tente de résoudre ce problème. La philosophie contemporaine 
occidentale, qu’elle soit anglaise, américaine ou encore continentale européenne, en parle 
encore moins. Habituellement, on pense que le Bien le plus élevé [consiste] en un concept 
existant dans une certaine sphère de l’histoire de la philosophie. Suite à la minutieuse 
réflexion de Kant, plus personne n’a été attentif à [comprendre] ce que ce concept 
représentait. 
Il est aussi possible que nous considérions cette problématique uniquement à partir du 
progrès de la philosophie occidentale. Cependant, si nous réfléchissons de nouveau au 
processus par lequel, jadis, la Chine absorba le bouddhisme et obtenons une compréhension 
juste de l’enseignement parfait, alors nous pouvons encore mieux saisir la question du Bien 
le plus élevé – en supposant que c’est une réelle question, une question signifiante et 
qu’elle ne peut être négligée. Celle-ci, entrant en contact avec le progrès de la pensée 
philosophique occidentale, est le pinacle ( zui gaofeng 最高峯) de son développement, 
parce que le Bien le plus élevé et l’enseignement parfait se correspondent (xiangying相應). 
Si vous voulez sérieusement discuter, ainsi qu’envisager le concept de « Bien parfait » 
(Kant était capable de l’envisager), et, procédant plus avant, présenter concrètement cette 
question pour lui donner un sens, alors c’est seulement par l’intermédiaire du concept de 
l’enseignement parfait qu’elle pourra être révélée clairement. À supposer que vous 
compreniez véritablement le concept de l’enseignement parfait, le concept de « Bien 
parfait » se présentera, naturellement révélé devant vos yeux. Au début, je n’avais pas 
pensé à tout ça, prenant simplement le Bien le plus élevé pour une problématique de la 
philosophie occidentale. Cependant, plus tard, lorsque j’ai expliqué clairement 
l’enseignement parfait, le concept de Bien parfait s’est révélé clairement. Ces deux 
questions se correspondent. Il est nécessaire de les résoudre en même temps. À supposer 
que nous désirions utiliser le discours non analytique pour assimiler le discours analytique, 
il faut, au final, absolument discuter de l’enseignement parfait pour compléter [cette 
réflexion]. Similairement, le développement de la réflexion philosophique occidentale doit 
                                                                                                                                                    
tombée en désuétude, ou du moins ne plus être qu’une préoccupation annexe… » [Traduit par Jean-Pierre 
Fussler, 5 :64] dans la Critique de la Raison Pratique, partie 1, livre 1, chapitre 2. 
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obligatoirement atteindre le [concept de] Bien parfait pour être complet (wancheng完成). 
Dans ce cas, la question qui est généralement dédaignée ou perçue comme appartenant 
seulement à un certain domaine est significative. Autrement, il n’y aurait pas de 
compréhension du parcours de la pensée philosophique, pas de compréhension du Bien le 
plus élevé. Par conséquent, la classification des doctrines bouddhique est pleine de sens, et 
l’enseignement parfait est indispensable. Ce n’est pas seulement un système parmi tant 
d’autres. Les enseignements du Bouddha, ultimement, ne pouvaient faire autrement que 
d’aller dans cette direction. Ce n’est qu’une fois parvenus là qu’ils pouvaient radicalement 
être complétés, s’harmoniser et s’épanouir; c’est une nécessité. Ainsi, la classification des 
doctrines doit exister en tout temps. Il ne suffit pas de classifier une fois pour toutes. Les 
gens d'autrefois ont fait une classification, leurs successeurs doivent aussi classifier, de la 
même manière que le Bien parfait doit absolument être discuté en tout temps. De cette 
façon, nous pouvons en tout temps nous rappeler où est la direction à suivre.  
L’enseignement parfait a une singularité dans sa façon d’être l’enseignement parfait et il 
est différent des autres méthodes explicatives. Si nous avions une compréhension claire de 
cette question et déterminions une direction [à suivre], alors nous pourrions savoir où réside 
l’objectif suprême de l’acte de cultiver (xiuxing修行) [notre nature intrinsèque] . L’objectif 
suprême de l’acte de cultiver bouddhique est évidemment d’arriver à l’état de bouddha, 
mais les pratiquants du Petit Véhicule (xiao cheng 小乘) et les pratiquants du Grand 
Véhicule (da cheng大乘) veulent [tous deux] atteindre la bouddhéité, et à l’intérieur même 
du Grand Véhicule, il y a différentes sortes d’enseignements et de systèmes. Par 
conséquent, les normes de la bouddhéité (foge佛格) sont déterminées par toutes sortes de 
systèmes qui ont été engendrées [au fil du temps]. En fin de compte, quel genre de Bouddha 
voulez-vous devenir? S’il n’y avait pas de classification des doctrines, chacun deviendrait 
bouddha selon ses propres critères, alors où résiderait notre objectif suprême? Donc, nous 
devons nous rappeler cette question en tout temps, la discuter en tout temps. Quoique ce qui 
est discuté est toujours la même chose et que la singularité du mode pour exprimer 
l’enseignement parfait est toujours la même, il faut encore en discuter en tout temps. C’est 
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ce que S. A. Kierkegaard
684
 (1813-1855) appelait « répéter c’est créer » (zhongfu ji 
chiangzao 重覆即創造). En surface, cela ressemble à une répétition, mais il faut, en temps 
voulu, reconnaître une nouvelle interprétation; c’est précisément cela la création – de 
nouvelles idées (chuangfaxing 創發性). Dans la classification des doctrines chinoises, 
l’enseignement parfait représente le pinacle, l’état ultime (zuihou jingjie 最後境界), c’est 
aussi ce que le bouddhisme nomme « la révélation finale de la vérité » (jiujing liao yi  究竟
了義).  
En ce qui concerne la philosophie occidentale – de la Grèce antique jusqu’à nos jours – 
la problématique suprême de toute cette évolution consiste en ce concept de « Bien 
parfait » (sans se soucier si vous en êtes conscient ou non, ou si vous l’avez atteint ou non). 
Ce concept correspond à l’enseignement parfait. Concernant le Bien le plus élevé, lorsque 
nous approfondissons la philosophie occidentale, nous devons premièrement l’envisager et 
ensuite le laisser se révéler clairement. Si nous le négligions (ne pas pouvoir l’envisager, 
c’est le négliger), ou encore, que même si nous pouvions l’envisager, nous le considérions 
uniquement comme un concept d’études morales (daode xue道德學)685, alors, [le concept 
de Bien le plus élevé] ne pourra pas se déployer. Pouvoir exprimer l’enseignement parfait, 
c’est montrer que tous les enseignements précédents ne sont pas parfaits (yuan圓). Ce qui 
n’est pas parfait va naturellement tendre vers la perfection; de plus, cette tendance relève de 
l’ordre de la nécessité. Par contre, dans la philosophie occidentale, presque personne ne 
nous informe d’une direction nécessaire (comme le Bien le plus élevé). Par exemple, 
Russell (1872-1970) ne discute pas du Bien le plus élevé, non seulement il le passe sous 
silence, mais en plus, il omet [le concept de] bien (shan善) en général. On ne retrouve 
essentiellement pas cette idée, ni ce questionnement chez les philosophes analytiques. Et de 
ceux qui ne font pas de la philosophie analytique, très peu touche cette question. Comme 
nous venons de le dire il y a un instant, Kant se plaignait que depuis que cette question a été 
                                                 
684
 [NdT] En anglais, entre parenthèses, dans le texte de Mou. 
685
 [NdT] En général, ce terme est traduit par éthique, mais souvent les élèves de Mou utilisent l’expression 
lunli xue倫理學 pour parler d’éthique. Par conséquent, nous emploierons « études morales » pour traduire 
daode xue道德學. 
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discutée par les Grecs de l’antiquité, il n’y avait plus personne qui en a débattait. Ses 
contemporains (18
èmesiècle) n’en ont pas parlé non plus. Le 18ème siècle, c’est l’âge d’or de 
la philosophie européenne [et pourtant] il n’échappe pas [à ce problème]. Qui sait encore 
que le Bien le plus élevé est nécessaire.  
Cependant, en Chine, la classification des doctrines bouddhiques fait de l’enseignement 
parfait l’état suprême, catégorisant le Petit Véhicule, l’enseignement commun (tongjiao通
教 ), et l’enseignement différencié (biejiao 別教 ) comme enseignements provisoires 
(quanjiao 權教). Ce qui est provisoire (quan 權) n’est pas réel (shi 實 – de la réalité 
ultime). Le provisoire et le réel ne sont autres que des opposées. Le provisoire est un 
expédient salvifique (fangbian fa 方便法), il n’est pas une fin en soi686. Ce n’est pas la 
compréhension de la vérité, alors nécessairement il va se développer vers le parfait et réel 
(yuanshi 圓實). En progressant, on trouve aussi un mode particulier pour exprimer ce 
[concept de] parfait et réel. La perfection de chacun n’est pas cette perfection [ultime], vous 
dites que vous êtes parfaits et je dis que je suis parfait
687
. Supposons que nous comprenons 
le mode particulier d’expression de l’enseignement parfait, alors nous savons qu’il n’y a 
qu’un seul enseignement parfait, pas deux, pas trois. Cette idée n’est pas dogmatique 
(duduan獨斷). Dogmatique serait que je suis parfait et que vous n’êtes pas parfaits, ceci est 
encore à chacun sa perfection; à l’inverse, vous pouvez aussi dire que vous êtes parfaits et 
que je ne suis pas parfait. Cela ne convient pas, aussi nous devons comprendre ce mode 
(fangshi 方式 ) particulier. Cela ressemble au Traité de la Grande Vertu de Sagesse 
(Dazhidu lun大智度論) qui affirme que le Bouddha explique les Soutras de la sagesse de 
la vacuité à partir d’une méthode différente. Celle-ci est un enseignement particulier du 
Bouddha. À cause de cette particularité, il est [considéré comme] un phénonoumène non 
contestable. Il y a une manière singulière de discuter des phénonoumènes non contestables 
qui diffèrent d’autres modes de discours analytique. Supposons qu’on ne comprenne pas 
                                                 
686
 [NdT] Les expédients salvifiques sont les différents moyens et enseignements que le Bouddha utilise pour 
amener tous les êtres à l’éveil. Il est important de distinguer le procédé et le but visé par celui-ci. 
687
 [NdT] Chacun peut déterminer la perfection selon ses propres critères, menant à différentes notions de 
perfection. Ce type de perfection ne correspond pas au parfait et au réel dont parle Mou. 
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cette manière, et que dans notre esprit on pense encore au mode du discours analytique, 
comment le phénonoumène non contestable est-il possible? Tout discours analytique est 
contestable, même un système comme celui établi par Kant, tellement soigné dans tous les 
détails, de toutes parts, exhaustif, est encore contestable. Logiquement, c’est inévitable. 
Kant n’a pas osé dire que son système était non contestable (wu zheng無諍), il n’est pas 
permis d’en débattre. Ne pas permettre la discussion, c’est dogmatique, comme le 
marxisme. Ce n’est pas l’enseignement parfait. Pour cette raison, nous devons absolument 
envisager ce mode particulier (dute de fangshi 獨特的方式 ). Premièrement, il faut 
comprendre le discours analytique et le discours non analytique, puis comprendre le 
caractère spécifique (teshu xingge 特殊性格) des Soutras de la sagesse de la vacuité, 
ensuite comprendre le caractère spécifique du Soutra du Lotus. Ce ne sont pas des idées que 
l’on retrouve dans la philosophie ordinaire688; non seulement la philosophie occidentale ne 
les aborde pas, mais le confucianisme chinois ne les aborde pas non plus. Il vaut donc la 
peine de leur porter attention. Elles ne peuvent pas être considérées comme des fabulations 
bouddhiques. Supposons que nous pouvions envisager le Bien le plus élevé, passant à un 
stade supérieur, faire qu’il puisse se révéler clairement, que les gens sachent qu’il est 
nécessaire de se développer dans cette direction, alors nous pourrons remporter une victoire 
sur les Occidentaux; ce qui nous permettra d'explorer un nouvel aspect. À présent, cette 
question est devenue universelle (pupian 普遍), cela n’a pas d’importance que ce soit 
l’Orient ou l’Occident [qui la résolve]. Si cela arrivait, ce serait aussi un progrès (jinbu進
步) pour la philosophie chinoise.  
Comme nous l’avons déjà dit, en Occident, la plupart des gens ne faisaient pas attention 
à cette problématique jusqu’à ce que Kant l’envisage. Il progressa plus loin que les 
stoïciens et les épicuriens de la Grèce Antique. En réalité, le Bien le plus élevé dont parlent 
les gens de la Grèce Antique n’est pas le Bien le plus élevé. De cette façon, seul l’aspect de 
la vertu est réalisé. L’aspect du bonheur est détourné, il n’a pas un sens indépendant. Le 
Bien le plus élevé inclut assurément les deux aspects de la vertu et du bonheur. Ils ont une 
relation de subordination, mais l’un ne peut effacer l’autre. Dans leur cas, les stoïciens 
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 [NdT] Autrement dit, la philosophie telle que généralement comprise et utilisée. 
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effacèrent le bonheur (fu 福) – Kant considérait celui-ci comme le deuxième élément 
(chengfen成分) du Bien parfait. D’autre part, les épicuriens concevaient le [concept de] 
bonheur comme le fondement [de leur philosophie, affirmant] que s’il y a du bonheur, il y a 
de la vertu (de 德). De cette façon, la conduite vertueuse (dexing 德行) – le premier 
élément du Bien parfait – perd son sens indépendant (duli獨立). De plus, selon le point de 
vue de ces deux courants (pai派), les phrases (ciyu辭語) qui expriment le Bien le plus 
élevé sont des propositions analytiques (fenxi mingti分析命題)689. Les stoïciens estimaient 
qu’il suffisait d’analyser le concept de conduite vertueuse pour pouvoir alors connaitre [la 
définition du] bonheur (xingfu幸福). Cependant, selon le point de vue de Kant, ceci n’est 
pas une proposition analytique. Il n’est pas certain que l’on pourra arriver [à une conclusion 
concernant] le bonheur seulement en analysant le concept de conduite vertueuse. Ceci est 
très facile à comprendre, car le  confucianisme a aussi cette idée. Il n’est pas certain 
qu’avoir une noblesse Céleste (tianjue 天爵)690  mènera aussi a une noblesse humaine 
(renjue人爵)691. La noblesse Céleste et humaine sont précisément les deux éléments du 
Bien le plus élevé. Mencius (Mengzi 孟子, env. 380— 289 av. J.-C.)692 dit : « Les hommes 
de l’antiquité cultivaient la noblesse Céleste, et la noblesse humaine suivait. » Puisque 
« Les hommes de l’antiquité » constitue une sphère spécifique, Mencius pouvait aisément 
l’utiliser de cette expression. Si nous ne regardons cela que [du point de vue] de la raison, 
cultiver la noblesse Céleste ne conduit pas avec certitude à une noblesse humaine. 
Autrement dit, on ne peut pas obtenir la noblesse humaine à partir d’une analyse de la 
noblesse Céleste. C’est le Bien le plus élevé, le bien parfait et complet (yuanman de shan
圓滿的善) seulement lorsque la noblesse Céleste et la noblesse humaine sont toutes les 
                                                 
689
 [NdT] Aussi en anglais dans le texte original : analytical proposition. 
690
 [NdT] La noblesse Céleste est constituée de vertus confucianistes (comme l’humanité, le sens du juste, le 
respect, etc.) et de la satisfaction qui découle de leur pratique. 
691
 [NdT] La noblesse humaine désigne les titres de noblesse ou les positions politiques attribués par les 
hommes de pouvoirs. 
692
 [NdT] Supra chapitre 1, p.36, note de bas de page 86. A1113 
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deux unies. Ces dernières appartiennent à une relation synthétique
693
 (zonghe guanxi 綜合
關係). Le point de vue des épicuriens est encore plus absurde. Ils utilisaient le bonheur 
comme le principe déterminant de la pratique [morale]. Cependant, le bonheur ne peut 
servir de principe déterminant la volonté (yizhi意志), de même, il ne peut  être considéré 
comme un principe moral (daode yuanze 道德原則). Pourtant, ils considéraient ce bonheur 
comme essentiel : s’il y a du bonheur, il y a de la vertu. Ceci est évidemment encore plus 
incorrect. Les gens qui ont du bonheur n’ont pas avec certitude une conduite vertueuse. De 
plus, le bonheur ne peut servir de principe moral. Cependant, ils n’affirmaient qu’un seul 
élément, utilisant la proposition analytique pour exprimer le Bien le plus élevé. 
Ainsi, selon le point de vue de Kant, peu importe que ce soit les stoïciens ou les 
épicuriens, même s’ils mentionnent la conduite vertueuse et le bonheur lorsqu’ils 
expliquent le Bien le plus élevé, le résultat en est donc qu’il ne reste qu’un seul côté. 
Autrement dit, ils n’ont pas compris qu’il s’agit d’une relation synthétique plutôt que d’une 
relation analytique (fenxi guanxi 分析關係). Or, dans ce cas, Kant n’a pas seulement 
envisagé cette problématique, il l’a en outre fait progresser, proposant que cette relation soit 
une relation synthétique. Ensuite, bien que cette relation soit synthétique, elle n’est 
cependant pas égale, [c’est-à-dire] sans distinction entre le principe et la conséquence 
(benmo 本末) 694– ici, la vertu est avec certitude le principal, le bonheur est subordonné à la 
vertu. Cette subordination est de nature synthétique et non analytique. Ceci est un grand 
progrès. Que [Kant] puisse discuter de cette question à ce niveau, ce n’est déjà pas mauvais 
et les idées fondamentales sont aussi analysées très clairement.  
En Chine, Mencius mentionna aussi cette idée (de noblesse Céleste et de noblesse 
humaine), mais elle est expliquée superficiellement et elle n’est pas analysée en détail. 
Peut-être que les gens des temps présents penseront [à ce sujet]: Kant nous a dit que cette 
relation est synthétique (zonghe綜合), s’il y a la noblesse Céleste, il n’est pas certain qu’il 
y ait la noblesse humaine, et bien pourquoi Mencius dit : « Les hommes de l’antiquité 
cultivaient la noblesse Céleste, et la noblesse humaine suivait. » De plus, pourquoi est-ce-ce 
                                                 
693
 [NdT] Aussi en anglais dans le texte original : synthetical relation. 
694
 [NdT] Supra chapitre 3, p.126, note de bas de page 383. 
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que L’invariable Milieu (zhongyong 中 庸 ) 695  dit : « Sa grande vertu obtenait 
nécessairement une position sociale, des émoluments, une renommée et la longévité »? 
Comment peut-on dire « nécessairement » (bi必)? Les gens de grande vertu ne possèdent 
pas nécessairement la longévité (shou 壽 ) puisque Yanyuan 顏 淵 696  est mort 
prématurément. Les gens de grande vertu n’ont pas non plus nécessairement une position 
(wei位) puisque Confucius (Kongzi孔子, 551-479 av. J.-C.)697 qui était un sage (shengren
聖人) et dont on peut qualifier la vertu de grande, n’a pas obtenu de position. Si l’on 
considère le point de vue des gens d'aujourd'hui, on ne peut se fier à ces paroles. Mencius 
l’explique un peu plus diplomatiquement. Il ajoute : « Les hommes de l’antiquité » (gu zhi 
ren 古之人), de plus il ne dit pas « nécessairement » (bi 必). Aussi, il semble que les 
explications de L’invariable Milieu soient problématiques. Évidemment, on peut penser de 
cette façon, mais on ne peut pas être convaincu que nos explications surpassent [celles] des 
anciens (guren古人), en croyant que les propos de L’invariable Milieu et de Mencius n’ont 
pas de sens. Par contre, on peut mentionner cette idée et y ajouter notre minutieuse analyse. 
Contrairement à ce qui est fait actuellement, les sages d'autrefois exposaient la voie 
différemment des minutieuses analyses logiques (luoji fenxi 邏輯分析). Les paroles de 
Mencius désignent « les hommes de l’antiquité », comme Yao堯, Shun舜, Yu 禹, Tang湯
, Wen文, Wu武, Zhou Gong周公698, etc. Il est fort possible que ces gens « cultivaient la 
                                                 
695
 [NdT] L’Invariable Milieu est un des quatre classiques confucianistes. 
696
 [NdT] Yanyuan est un disciple de Confucius qui était particulièrement doué pour la pratique morale. Il 
était très apprécié par le Maître. Il tomba malade et mourut jeune. 
697
 [NdT] Confucius est le légendaire sage qui fut à l’origine du confucianisme. Les dates de sa naissance et 
de sa mort sont incertaines. 
698
 [NdT] Ces hommes sont tous des figures légendaires de pouvoir politique (souverains, fondateurs de 
dynastie), souvent réputés pour leur rectitude morale. Mou peut donc dire qu’ils avaient probablement la 
noblesse Céleste et la noblesse humaine. Yao (2357 A.C.) aurait été un des cinq empereurs mythiques de 
l’antiquité. Il est réputé pour son règne modèle, sa supervision concernant  la lutte contre les inondations et  
l’élimination de neuf des dix soleils qui brûlaient la terre. Par la suite, il transmit son trône à Shun (2257 
A.C.) puisqu’il avait une grande réputation de vertu. Shun choisit Yu comme successeur. Celui-ci, fondateur 
de la dynastie Xia et homme de détermination et de persévérance, est considéré comme un fonctionnaire 
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noblesse Céleste, et la noblesse humaine suivait », mais il n’y avait pas de nécessité 
(biranxing必然性). Alors, c’est une relation synthétique. Cependant, « les hommes de nos 
jours cultivent la noblesse Céleste pour chercher la noblesse humaine. » Ces circonstances 
sont différentes. « Les hommes de l’antiquité cultivaient la noblesse Céleste, et la noblesse 
humaine suivait », c’est un cas particulier. Cela n’exclut pas les autres possibilités. 
Puisqu’il n’a pas dit « nécessairement », peut-être que parmi les hommes de l’antiquité, il y 
en avait qui cultivaient la noblesse Céleste sans que la noblesse humaine suive. Or, les gens 
d’aujourd’hui cultivent (xiu修) la noblesse Céleste pour rechercher richesses et dignités. La 
noblesse humaine désigne richesses et dignités. Cependant, cela aussi n’est pas si mauvais. 
Même si la motivation n’est pas pure (chun純) et s’il est possible de l’appliquer jusqu’au 
bout, c’est n’est déjà pas mauvais. Toutefois, [certaines personnes] n’arrivent même pas à 
faire cela, alors « après qu’ils ont obtenu la noblesse humaine, ils rejettent celle du Ciel. » 
Ce sont évidemment des paroles de mises en garde. Cependant, nous pouvons aussi la 
considérer comme une question et demander : ce que l’on appelle « cultiver la noblesse 
Céleste, et la noblesse humaine suivait », le mot « suivait » est-il vraiment synthétique ou 
bien analytique? Progresser de cette façon pour discuter est une possibilité, Mencius ne 
l’aurait pas désapprouvé. Néanmoins, on a beau répliquer ainsi, Mencius peut encore 
dire : « Les hommes de nos jours cultivent la noblesse Céleste pour chercher la noblesse 
                                                                                                                                                    
idéal. Il fut aussi responsable des premiers travaux d’irrigation dans le but de contrôler les inondations. Son 
fils fut le premier d’une lignée d’empereurs qui transmettait leur pouvoir de père en fils. Tang (1765 A.C.) 
mena l’armée des Shang contre les Xia (le dernier de leur souverain étant vil et corrompu) ce qui lui permit 
d’établir la dynastie Shang. Son règne fut considéré comme bénéfique. Wen (1148- 1051A.C.) était un duc à 
la fin de la dynastie Shang. Il régna de façon exemplaire, car il était vertueux, juste et impartial, l’incarnation 
même des vertus confucianistes tant en publique qu’en privée. Il amena la paix sur son royaume, mais dû 
réunir des forces armées pour vaincre le tyran qu’était le dernier empereur des Shang. Le fils de Wen, Wu 
(1087-1043? A.C.), est celui qui remporta la victoire finale contre la dynastie Shang. Il est donc le fondateur 
de la dynastie Zhou. Malgré son très court règne, il était considéré comme un chef juste et capable. Zhou 
Gong (?), le frère de Wu,  fut régent pour son neveu et vint à bout des rebellions fomentées par ses frères pour 
prendre le pouvoir. Il écrivit de nombreux poèmes qui inspireront Confucius et formèrent une partie du Livres 
des odes (Shijing 詩經). La tradition veut qu’il ait annoté le Livre des changements (Yijing易經), établit les 
rites des Zhou et la musique rituelle de forme classique (nommée yayue雅樂). 
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humaine. Après qu’ils ont obtenu la noblesse humaine, ils rejettent celle du Ciel. » 
L’expression « les hommes de nos jours » peut être employée pour toujours, non seulement 
elle désigne son époque, mais elle peut aussi désigner l’époque présente ou encore, un futur 
indéfini. Aussi, à cet endroit, Kant apporte une immense contribution en faisant en sorte 
que nous comprenions clairement ce concept.  
Bien que ce soit comme ça, ces experts de Kant ne peuvent pas nécessairement 
comprendre véritablement cette question. Ils ne peuvent pas non plus comprendre que non 
seulement notre réflexion philosophique doit immanquablement progresser dans cette 
direction, mais que c’est aussi son apogée (zui gao dian 最高點) que de se développer 
jusqu’à [atteindre] ce point. Par exemple, Lewis White Beck (1913-1997), outre la 
traduction de Jugement de la raison pratique de Kant, a aussi commenté ce livre
699
. Dans 
ce commentaire, lorsqu’il soulève cette question, il dit que Kant en discutant du Bien le 
plus élevé, postule l’existence de Dieu et qu’à la base, ceci est une métaphysique pratique 
dogmatique
700
 (shijian de duduan xingshangxue實踐的獨斷形上學)701. Le confucianisme 
peut aussi avoir une métaphysique morale (daode de xingshangxue 道德的形上學). Kant 
s’appuie sur l’existence de Dieu pour garantir le Bien le plus élevé, ce genre de preuve est 
une preuve morale (daode de zhengming 道德的證明)702; et, généralement parlant, c’est 
une métaphysique morale. Quant à ce [terme] métaphysique (xingshangxue 形上學), Beck 
y ajoute l’adjectif dogmatique, le désignant comme « métaphysique pratique (moral daode
道德) dogmatique ». L’objectif de cette étape chez Kant est de satisfaire le but de la raison 
pratique (shijian lixing實踐理性), ce que Beck considérait comme dogmatique, car Beck 
estimait que le Bien le plus élevé n’est pas l’objet (duixiang對象) de la raison pratique703. 
                                                 
699
 [Note de Mou] Ce livre est A Commentary on Kant’s Critique of Practical Reason by Lewis White Beck, 
the University of Chicago, Chicago, 1960. 
700
 [Note de Mou] Voir op.cit p. 46n, 227, 245,263n. 
701
 [NdT] Aussi en anglais dans le texte original : a practical-dogmatic metaphysics. 
702
 [NdT] Aussi en anglais dans le texte original : moral proof. 
703
 [Note de Mou] Beck dit: « The truth of the matter is that the concept of the highest good is not a practical 
concept at all. but a dialectal Ideal of reason.” op.cit. p.245. 
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Cette phrase est problématique, Kant ne la reconnaîtrait pas, car Kant a clairement dit que 
le Bien le plus élevé est l’objet nécessaire (biran duixiang必然對象)704 de notre volonté705. 
Évidemment, que Beck utilise ce genre d’explication n’est pas entièrement sans fondement, 
car la raison pratique elle-même peut aussi déterminer le Bien le plus élevé. Par contre, ce 
Bien le plus élevé est [établi] à partir de la moralité elle-même; c’est-à-dire qu’agir selon 
les impératifs catégoriques (wutiaojian de mingling 無條件的命令), constitue le Bien le 
plus élevé. (Ainsi, l’expression « Bien le plus élevé » a un sens équivoque, aussi mieux 
vaut que nous ne le traduisions pas de cette façon.) De cette manière, quelle nécessité 
avons-nous de rechercher l’union du bonheur et de la conduite vertueuse? Ce genre 
d’exigence à tôt fait de quitter la moralité elle-même (daode benshen 道德本身), et quitte 
aussi la raison pratique elle-même, ce qui compromet la question du bonheur. La raison 
pratique expliquée de cette façon a un sens restreint qui réduit la raison pratique. C’est 
pourquoi Beck explique que le Bien le plus élevé n’est pas l’objet de la raison pratique. 
Cependant Kant, a manifestement expliqué qu’il [le Bien le plus élevé] est non seulement 
l’objet de la raison pratique, mais en plus, c’est son objet nécessaire (biran 必然), ainsi 
donc, c’est l’objet nécessaire de la volonté, la volonté l’exige. Cependant, cette exigence est 
indirecte (jianjie間接), elle n’est pas directe (zhijie直接). L’objet de la volonté est le bien, 
c’est donc ce que le confucianisme nomme « aimer le bien et détester le mal » (haoshan 
wue 好善惡惡 ). Dans ce cas, qu’est-ce que le bien? Agir à partir des impératifs 
catégoriques est le bien, transgresser les impératifs est le mal (e惡). C’est pourquoi le bien 
et le mal (shan e善惡) ne sont pas les concepts qui viennent en premier, mais c’est de 
s’opposer ou non à la loi morale (daode faze道德法則) qui décide [du bien ou du mal]. 
Ceci est un retournement essentiel.  
                                                 
704
 [NdT] Aussi en anglais dans le texte original : necessay object. 
705
 [Note de Mou] Kant dit : « … le souverain Bien, lequel contient cette connexion dans son concept, est un 
objet nécessaire a priori de notre volonté, et que cela se trouve inséparablement lié à la loi morale, il faut 
donc que l’impossibilité du premier prouve aussi la fausseté de la seconde. »[traduction de Jean-Pierre 
Fussler] Critique de la raison pratique, partie I, livre II, section I.  
 
 
xx 
En Occident, lorsque des gens discutent de la morale, ils commencent généralement par 
débattre de ce qu’est le bien, parce qu’ils considèrent que l’étude morale débat du bien. Par 
exemple, l’Anglais Moore (G.E. Moore 1873-1958) a écrit un livre : Principia Ethica 
(lunlixue yuanli倫理學原理)706 qui fait l’analyse du « bien ». Ce livre est tenu en haute 
estime, il est écrit consciencieusement. Cependant, il met encore le concept de « bien » au 
premier plan. La conclusion de son analyse est : on ne peut pas établir une définition du 
« bien ». Que peut-on faire puisqu’on ne peut établir sa définition? On ne peut que laisser 
aller les choses. Les Anglais sont comme ça, ils se spécialisent dans ce genre de travail. La 
même année où Moore a écrit ce livre, il n’a pas non plus compris le livre de Kant. Kant 
voulait précisément retourner cette question. Pourquoi Moore veut-il analyser le « bien »? Il 
veut d’abord analyser clairement le « bien », ensuite déterminer nos comportements. 
Seulement lorsque quelque chose est bon, pouvons-nous le faire. Ce point de vue a un 
problème, parce qu’il considère le bien comme premier, que l’on détermine nos actions à 
partir de l’extérieur, ceci est hétéronome (talü他律). Donc, nous ne pouvons pas prendre le 
« bien » comme le concept qui vient en premier, mais il est nécessaire de prendre la loi 
morale comme concept premier. La loi morale détermine nos actions. Agir selon la loi 
morale est bien, le contraire est mal. Ceci correspond exactement à l’esprit du 
confucianisme. Le « bien » tel qu’expliqué par Beck est « bien » dans ce sens; ceci n’inclut 
pas le Bien le plus élevé où la vertu et le bonheur (defu德福) sont en harmonie; ce dernier 
[le Bien le plus élevé] est ajouté de l’extérieur. C’est pourquoi [Beck] dit que ce n’est pas 
l’objet de la raison pratique. N’est-ce pas reculer? Cependant, Kant a clairement dit que le 
Bien le plus élevé, où la vertu et le bonheur sont en harmonie, est l’objet nécessaire de la 
volonté. La volonté le demande nécessairement. Quoique nous puissions dire que cette 
demande est indirecte — nous déterminons premièrement ce qu’est le bien à partir de la loi 
morale, ensuite nous progressons en demandant l’harmonie entre la vertu et le bonheur – 
elle reste pourtant l’objet nécessaire de la volonté. Cependant, à cet endroit, les explications 
de Kant sont relâchées et négligentes; il y a donc des gens qui n’aiment pas son concept de 
« Bien le plus élevé ». Est- ce- que la morale doit tenir compte du bonheur? Dong 
                                                 
706
 [NdT] Le titre en anglais est aussi utilisé dans le texte original. 
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Zhongshu (董仲舒 179?-104 av. J.-C.)707 a aussi dit : « Rectifiez ce qui est convenable sans 
projeter de gains, discernez la Voie sans calculer ses mérites. » Ceci est déjà une 
explication élevée, quelle nécessité y a-t-il à demander le bonheur? Exposer le « Bien le 
plus élevé » à partir de ce point de vue est le Bien le plus élevé dans le sens de la vertu pure 
(chunde 純德), ce n’est pas le Bien le plus élevé tel qu’expliqué par Kant. Cette façon 
d’exposer la morale peut aussi être retentissante. Vouloir s’arrêter ici est aussi une 
possibilité, mais le résultat devient la voie des stoïciens, où la vertu réside, le bonheur est 
(yi de zhi suozai wei fu以德之所在為福). Lorsque Wen Tianxiang (文天祥 1236-1283)708 
s’est sacrifié pour accomplir [la vertu d’] humanité (ren仁), c’était de la vertu, ainsi que du 
bonheur. Cette explication est trop tragique et sublime, elle ne peut satisfaire les sentiments 
humains. Donc, le bonheur est aussi une demande nécessaire de la raison pratique, à ce 
point, on ne peut pas ne pas intervenir.  
Toutefois, Kant n’a que dit que le Bien le plus élevé est l’objet nécessaire de la volonté, 
et n’a pas ajouté d’explications. Cependant, ce concept n’est pas évident, puisque le 
commun des gens peut dire : je ne veux pas du bonheur, « Rectifiez ce qui est convenable 
sans projeter de gains » n’est-ce pas suffisant? Donc, à cet endroit, Kant n’a pas 
suffisamment expliqué. D’abord, lorsque j’ai vu cela, j’ai trouvé que l’explication de Kant 
était somme toute un peu faible. Quand il expose les lois morales, les impératifs 
catégoriques (dingyan lingshi定言令式)709, par exemple, les explications sont somme toute 
très fortes, amplement suffisantes. Cependant, lorsqu’il expose que le Bien le plus élevé est 
l’objet nécessaire de la volonté, il ne peut le révéler clairement aux gens, le faire 
comprendre complètement; les gens peuvent donc entretenir des doutes. 
                                                 
707
 [NdT] Érudit confucianiste de la dynastie Han qui fit la promotion du confucianisme comme idéologie 
étatique officielle. 
708
 [NdT] Héro des dernières années de la dynastie Song. Ce général et intellectuel fut capturé et torturé par 
les supporteurs de la dynastie Yuan, mais refusa de changer d’allégeance. Il est donc considéré comme un 
exemple de vertu et d’intégrité. 
709
 [NdT] Aussi en anglais dans le texte originale : categorical imperative. Il est à remarquer que Mou utilise 
aussi  wutiaojian de mingling 無條件的命令 pour traduire impératifs catégoriques. 
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D’un autre côté, si on se base sur la classification des doctrines, c’est un développement 
nécessaire à la classification que de parvenir à l’enseignement parfait; une fois 
l’enseignement parfait atteint, le concept du Bien parfait se révélerait clairement. Sans 
parvenir à l’enseignement parfait, ce concept ne pourrait pas alors se révéler clairement. 
Dans les enseignements provisoires (quan權), qu’importe que ce soit le Petit ou le Grand 
Véhicule, ce concept ne peut être expliqué. Selon le bouddhisme, les enseignements 
provisoires ne peuvent conserver l’existence des phénonoumènes. Dans ce cas, l’existence 
des phénonoumènes n’a pas de nécessité. Or, l’idée du bonheur s’appuie sur l’existence des 
phénonoumènes. L’existence de ceux-ci correspond à l’existence du monde actuel. Il faut 
affirmer la vie naturelle (ziran shengming 自然生命) de la réalité (xianshi現實) pour que 
ce soit possible. Si le monde réel (xianshi shijie 現實世界) ne peut être garanti et que son 
existence n’a pas de nécessité (wu biran xing 無必然性), alors sur quoi doit s’appuyer le 
bonheur? C’est pourquoi, considérant les explications de la classification des doctrines, les 
enseignements provisoires (qui ne sont pas l’enseignement parfait) ne peuvent garantir 
l’existence des phénonoumènes, alors l’existence des phénonoumènes n’aurait pas de 
nécessité. S’il n’y a pas de nécessité, dans ce cas, le concept du bonheur n’a pas non plus 
d’appui et ne peut être garanti. De cette façon, comment pouvons-nous demander le 
bonheur? Évidemment, selon la morale elle-même (daode benshen 道德本身 ), nous 
pouvons ne pas demander le bonheur, mais de  cette façon, nous ne pouvons pas nous 
développer jusqu’au Bien le plus élevé. Selon la classification des doctrines, les 
enseignements provisoires ne peuvent pas garantir l’existence des phénonoumènes, ce qui 
est donc imparfait (bu yuanman 不圓滿 ). C’est pourquoi il n’y a qu’en parvenant à 
l’enseignement parfait que l’existence des phénonoumènes a une nécessité. Lorsque 
l’existence des phénonoumènes a une nécessité, alors le problème est résolu. Par 
conséquent, le bonheur s’appuie sur l’existence des phénonoumènes. Celui-ci pourra avoir 
une fondation seulement si l’existence des phénonoumènes a une nécessité. Ce que l’on 
nomme « avoir une nécessité » (you biranxing 有必然性), c’est en fait qu’aucune autre 
manière n’est possible, si ce n’était pas ainsi, alors on ne pourrait pas atteindre la 
bouddhéité (cheng fo 成佛) – sinon, même si on atteignait la bouddhéité, cela ne compterait 
 
 
xxiii 
pas, puisque les conduites vertueuses cultivées ne sont pas achevées (bu jin不盡). C’est 
pourquoi, si l’on peut affirmer l’existence des phénonoumènes et qu’il devient impossible 
de ne pas atteindre la bouddhéité ici, alors la vertu (l’aspect subjectif de l’intention) 
apparaît ici, le bonheur aussi apparaît ici. Les deux s’unissent (heyi合一) nécessairement. 
Cependant, si l’existence des phénonoumènes ne peut être garantie, alors il est peu probable 
que la vertu et le bonheur puissent s’unir, c’est donc l’enseignement provisoire. Par 
exemple, l’école Tiantai critique l’école Huayan (huanyan zong華嚴宗) de « s’accrocher à 
la vérité et se couper des neuf mondes »
710
 (yuanli duanjiu 緣理斷九)711. Dans cet état 
(jingjie境界), le corps d’essence du Bouddha (fofa shen佛法身) a beaucoup de vertus, il 
est entièrement empli de mérite pur sans fuites (qingjing wulou gongde 清淨無漏功德). 
Cependant, il est séparé des autres neuf mondes de dharma (jiu fajie 九法界) et l’existence 
des phénonoumènes n’est pas été garantie, alors où est le bonheur? Selon la terminologie 
bouddhique, le bonheur s’appuie sur les « phénomènes matériels » (sefa色法)712. Puisqu’il 
s’accroche à la vérité et se coupe des neuf mondes, alors il n’y a plus de « phénomènes 
matériels », il ne reste que l’« esprit » (xin心) – l’esprit du mérite pur sans fuites (qingjing 
wulou gongde xin 清淨無漏功德心 ). L’« esprit » désigne le côté de la « vertu ». 
Cependant, puisqu’il n’y a plus de « phénomènes matériels », comment peut-on parler de 
bonheur? Comment peut-on parler de la vertu et du bonheur concordant? C’est pourquoi ce 
                                                 
710
 [Note de Mou] Pour comprendre les implications de « s’accrocher à la vérité et se couper des neufs 
mondes », voir Nature de Bouddha et sagesse de la vacuité (Foxing yu bore佛性與般若), partie 3, section 1, 
chapitre 1-3; ainsi que Intuition intellectuelle et philosophie chinoise (zhi de zhijue yu zhongguo zhexue智的
直覺與中國哲學), chapitre 20, L’enseignement parfait de l’école Tiantai : établir tous les phénomènes sur la 
base du non-attachement (tiantai zong zhi yuanjiao : cong wuzhu Ben li yiqie fa 天臺宗之圓教：從無住本立
一切法). 
711
 [NdT] S’accrocher à la vérité et se couper des neuf mondes veut dire que l’on considère seulement le 
monde des Bouddhas, le monde de la perfection et de la vérité ultime, et que l’on ignore les autres neuf 
mondes qui sont des mondes contenant une certaine part d’illusions. Supra chapitre 3, p.135-136.  A7776 
712
 [NdT] Les phénomènes sensibles qui composent ce monde. 
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Bien le plus élevé ne peut être garanti. Le Traité de l’Éveil dans la foi (Qixin lun起信論)713 
discute [du concept de la] « non dualité de la matière et de l'esprit »
714
 (sexin bu er色心不
二 ), cependant, dans l’enseignement différencié, cette [idée de] « matière et esprit ne sont 
pas deux » est une proposition synthétique, ce n’est pas une proposition analytique. Il ne 
s’agit pas vraiment de deux entités, mais elles peuvent l’être. C’est pourquoi, après que le 
concept de l’enseignement parfait se soit révélé clairement, le Bien parfait (Bien le plus 
élevé) a une nécessité. Si atteindre la bouddhéité doit absolument s’atteindre de cette 
manière, il faut que sous cet « absolu » l’existence des phénonoumènes soit une nécessité, 
alors nous pourrons dire : la concordance entre la vertu et du bonheur est l’objet nécessaire 
de la raison pratique. Cela n’est-il pas compréhensible? Cependant, si on n’atteint pas le 
Bien parfait, alors le concept de la concordance de la vertu et du bonheur est seulement – en 
s’exprimant avec les termes kantiens – problématique (huoran 或 然 ) 715  et non 
apodictique
716
 (fei biran非必然)717. Seulement de cette façon le concept du Bien le plus 
élevé pourra être expliqué adéquatement.  
Dans ces conditions, proposer Dieu (shangdi上帝) comme garantie est aussi légitime, 
puisque la manifestation de l’enseignement parfait est absolument parfaite et complète 
(yuanman 圓滿 ) et, dans la tradition philosophique occidentale, l’absolument parfait 
                                                 
713
 [NdT] Terme court désignant Le Traité de l’Éveil dans la foi dans le Grand Véhicule (Dacheng qixin lun
大乘起信論) 
714
 [Note de Mou] Le traité de l’Éveil de la foi dans le Grand Véhicule dit : « C’est précisément ceci, le corps 
de dharma, étant un corps matériel, peut apparaître dans le monde matériel. Ce que l’on entend par cela existe 
depuis le début, c’est que la matière et l’esprit ne sont pas deux. La nature de la matière est la sagesse, sans 
corps et sans formes, donc on le nomme le corps de sagesse (zhishen智身). Puisque la nature de la sagesse est 
matérielle, on dit que le corps de dharma est partout présent. » 
715
 [NdT] Aussi en anglais dans le texte original : problematic, toutefois, ce mot est en général traduit par 
probable, non pas problématique. Ce terme est conservé puisque c’est la traduction que Mou utilise. 
716
 [Note de Mou] Il y a une subtile différence entre problématique et possible (ou möglich en allemand); et 
entre apodictique et nécessaire (ou notwendig en allemand). Voir Phénomène et la chose en soi (xianxiang yu 
wuzishen現象與物自身) p.48 et suivantes. 
717
 [NdT] Aussi en anglais dans le texte original : apodictic. 
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s’appuie sur la garantie venant de Dieu. Dieu garantit l’existence des phénomènes parce 
que Dieu a créé le monde, alors qu’il est impossible pour nous de le créer. La vertu est à 
l’intérieur de nos dispositions naturelles (xingfen 性分). C’est ce que Mencius entendait 
par : « Si en recherchant, j’obtiens; et qu’en rejetant je perds, alors rechercher est utile pour 
obtenir, puisque rechercher est en moi. » En ce qui concerne ma vertu, combien de bonheur 
puis-je obtenir? Quand pourrais-je l’obtenir? C’est entièrement hors de ce que je peux 
maîtriser; c’est que Mencius entendait en affirmant : « Quand il y a la Voie dans la 
recherche et le destin dans l’obtention, alors rechercher n’est pas utile à l’obtention, 
puisque rechercher est à l’extérieur de moi. ». C’est pourquoi tout ce que je peux maîtriser 
est seulement cette facette de la conduite vertueuse. Si on se fie à la réalité, il est possible 
que les gens qui ont de la vertu n’obtiennent pas de bonheur; de plus, il semble que plus ils 
possèdent la vertu, moins ils connaissent le bonheur. Le commun des gens se plaint 
facilement pour cette raison. Peut-être que certaines personnes diront : ne soit pas 
pessimiste, quoi qu’il en soit tu auras du bonheur. Cependant, quand est-ce que ce bonheur 
sera obtenu? Si on dit : cette vie-ci n’en a pas, espérons à la prochaine vie; mais où est la 
prochaine vie? Comment puis-je attendre la prochaine vie? Ceci montre que c’est hors de 
ce que je peux maîtriser, c’est hors de ma capacité. Alors, qui a cette capacité? Dans la 
philosophie occidentale, on va naturellement inférer que c’est Dieu, affirmant l’existence 
de Dieu (shangdi de cunzai上帝的存在). Ceci est ce qui se nomme : « preuve morale » 
(daode zhengming道德證明), appartenant à la « théologie morale » (daode shenxue道德
神學). C’est pourquoi Kant reconnaît seulement la possibilité de la théologie morale, tout 
autre ne pouvant pas être fondé
718. Ceci est très exact. Il n’y a que Dieu qui peut réaliser 
une juste proportion
719
 ou une juste harmonie entre la vertu et le bonheur. Cependant, si on 
se fie à la réalité, nous, êtres humains, ne pouvons pas mener à bien ce point. Nous ne 
                                                 
718
 [Note de Mou] Dans son livre de la Critique de la raison pure Kritik der Reinen Vernunft, dans La 
dialectique transcendantale (Die transzendentale Dialektik), Kant discute de plusieurs preuves de l’existence 
de Dieu, celles-ci produites par la raison spéculative (spekulative Vernunft), concluant qu’elles sont 
impossibles. Donc, nous devons nous tourner vers l’établissement de la théologie morale. 
719
 [NdT] Aussi en anglais dans le texte original : proportionate. 
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pouvons que nous consacrer entièrement à maîtriser la facette de la conduite vertueuse. En 
ce qui concerne le bonheur – qui autrefois appartenait au concept de destin (ming命) – ce 
n’est pas quelque chose que nous pouvons maîtriser. Si on pouvait le maîtriser, alors on ne 
le nommerait pas destin. C’est pourquoi on dit : « Quand il y a la Voie dans la recherche et 
le destin dans l’obtention, alors rechercher n’est pas utile à l’obtention. » Il est incertain que 
la recherche procure des avantages, ce n’est d’aucune aide concernant l’obtention ou non. 
C’est pourquoi le proverbe dit : « Si le destin décrète huit pieds, il est difficile d’en obtenir 
dix. » Si c’est prédéterminé par le destin, même si la différence n’est que de deux pieds, on 
ne peut l’obtenir. Du point de vue du Christianisme, il est évidemment plus pratique et plus 
intelligible d’expliquer [le Bien parfait] à partir de Dieu. Puisque Dieu a créé le monde, il 
sait évidemment comment il convient de faire l’harmonie entre la vertu et le bonheur. C’est 
pourquoi nous ne devons pas être pessimistes, il ne pourra pas commettre une injustice à 
notre égard. Il suffit que nos actions soient bonnes et nous serons unis au bonheur. Quant 
au moment où le bonheur viendra, il n’est pas nécessaire de s’en préoccuper, parce que 
Dieu a tout préparé à l’avance. Si on ne l’obtient pas dans cette vie-ci, on l’obtiendra dans 
la prochaine vie. C’est pourquoi Kant doit postuler l’immortalité de l’âme (linghun bu mie
靈魂不滅), sinon on ne pourrait pas parler d’une prochaine vie. De cette façon, l’existence 
de Dieu et l’immortalité de l’âme obtiennent en même temps une affirmation. 
Cependant, nous ne sommes pas dans l’obligation de donner ce genre d’explications, 
parce que cette explication n’est probablement qu’une croyance. Selon le bouddhisme, c’est 
un sophisme (xilun戯論). C’est pourquoi les gens d’aujourd’hui ne s’occupent pas de cette 
discussion. Néanmoins, nous pouvons aussi changer d’explication. En Orient, c’est le 
bouddhisme qui a le mieux soulevé ce questionnement; notamment celui de l’enseignement 
parfait. L’enseignement parfait inclut les dix mondes de dharma (shi fa jie十法界), alors 
s’accrocher à la vérité et se couper des neuf mondes reste imparfait et incomplet. Les dix 
mondes de dharma sont : le Ciel (ou esprit céleste tian 天), les hommes (ren 人), les 
démons (axiuluo阿修羅), l’enfer (diyu地獄), les esprits affamés (egui餓鬼), les animaux 
(chusheng畜牲) et les quatre mondes des auditeurs (shengwen聲聞), des éveillés pour soi 
(yuanjue 緣覺), des êtres d’éveil (pusa 菩薩) et des bouddhas (fo 佛), chaque monde 
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représentant une catégorie de phénonoumènes. Ces dix mondes de dharma sont une 
explication générale, on peut continuer à les diviser en trois sortes de mondes (shijian世間
), soit le monde des territoires nationaux (guotu shijian國土世間), le monde de tous les 
êtres animés (zhongsheng shijian衆生世間) et le monde des cinq agrégats (wuyin shijian
五陰世間). Le monde des territoires nationaux est l’environnement géographique dans 
lequel nous demeurons. Le monde de tous les êtres animés désigne [celui] des êtres 
vivants
720
(youqing有情). Le monde des cinq agrégats désigne dans ce cas la forme (se色), 
les sensations (shou 受), les pensées (xiang 想), les formations mentales (xing 行) et la 
conscience (shi識). Ces trois sortes de mondes résument tous les phénonoumènes (yiqie fa
一切法). Ce [mot] « tous » n’est pas seulement logique, mais ontologique (cunyou lun存有
論)721, la totalité du monde créée par Dieu est comprise à l’intérieur. Certaines personnes 
disent que Dieu a seulement créé le monde actuel; il y aurait aussi un grand nombre de 
mondes qu’il n’a pas créé. Cependant, selon l’école Tiantai, il suffit quelque chose ce soit 
créé par Dieu pour que ce soit inclus dans ces trois sortes de monde. Conformément aux 
explications de Leibniz (1646-1716), Dieu possède un grand nombre de mondes possibles, 
et il a choisi de nous donner le meilleur. Par ailleurs, il y a encore un grand nombre de 
mondes qu’il n’a pas créés. Ceci est le point de vue des Occidentaux. Selon le bouddhisme, 
ce sont tous des sophismes. En ce qui concerne Dieu, ce qui [Lui est] possible 
[d’accomplir] n’a pas d’importance, puisqu’Il est infini. Nous ne pouvons pas dire que Dieu 
peut créer ce monde-ci ou celui-là, il peut aussi ne pas les créer. Selon le christianisme, 
Dieu a créé pour nous, les êtres humains, le meilleur monde; si les êtres humains causent du 
désordre, il peut aussi le détruire. Cette opinion n’est pas correcte : Dieu n’a pas ce genre 
de problèmes de pouvoir ou non [faire quelque chose]. Ce sont tous des sophismes, 
contraires à la raison (li理). 
                                                 
720
 [NdT] Aussi en anglais dans le texte original : living beings. Le terme youqing 有情 est généralement 
traduit par êtres doués de sensibilité, êtres sensibles, mais nous utiliserons ici la traduction choisit par Mou. 
721
 [NdT] Aussi en anglais dans le texte original : ontological. 
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Quel que soit ce que Dieu a créé, tout est inclus dans les dix mondes de dharma. Dans 
l’enseignement parfait lorsque l’on parle d’atteindre la bouddhéité, c’est de l’atteindre par 
l’accord mutuel des dix mondes de dharma. Chaque monde de dharma (fajie法界) contient 
dix mondes de dharma. Le monde de dharma des bouddhas (fofa jie佛法界) contient six 
voies (liudao六道) les êtres animés (zhongsheng衆生), les auditeurs, les éveillés pour soi 
et les êtres d’éveil. Le monde de dharma de l’enfer inclut aussi le ciel (ou esprit céleste), les 
hommes, les démons, les esprits affamés, les animaux, les auditeurs, les éveillés pour soi, 
les êtres d’éveil et les bouddhas. Les dix mondes s’unissent et se fondent, chaque monde 
contenant dix mondes, rassemblant cent mondes de dharma. Chaque monde de dharma 
contenant dix Ainsités (rushi如是) aboutissant à « cent mondes et mille Ainsités » (baijie 
tianru百界千如)722. Cent mondes de dharma sont réassortis avec trente sortes de mondes, 
c’est pourquoi on dit : « la totalité des phénonoumènes présents en une seule pensée » 
(yinian sanqian一念三千)723. En fait, ce sont tous les phénonoumènes qu’on explique. En 
ce qui concerne le monde de dharma des bouddhas, si l’on veut atteindre la bouddhéité, on 
ne peut pas se séparer des six voies des êtres animés, des auditeurs, des éveillés pour soi et 
                                                 
722
 [Note de Mou] Le Soutra du Lotus, Les expédients salvifiques chapitre 2 (Fahua jing fangbian pin er 法華
經方便品第二) dit : « Seulement Bouddha et Bouddha peut entièrement comprendre la réalité de tous les 
dharmas. Ce que l’on nomme la réalité ultime de tous les dharmas consiste en Ainsité de la forme, Ainsité de 
la nature, Ainsié du corps, Ainsité de la puissance, Ainsité de la fonction, Ainsité de la cause, Ainsité de la 
condition, Ainsité de l’effet, Ainsité de la récompense, Ainsité de l’inévitabilité de tout ça. » Ceux-ci sont les 
dix Ainsités. Zhizhe Dashi 智者大師 [Zhiyi], dans Signification profonde du Soutra du Lotus (Fahua Xuanyi
法華玄義 - supra p.iv, note de bas de page 664), rouleau 2 A, dit : « Ce monde de dharma contient dix 
Ainsités, ces dix mondes de dharma contiennent cent Ainsités. Un monde de dharma contient encore neuf 
mondes de dharma, alors il y a cent mondes de dharma et mille Ainsités. A7777 
723
 [Note de Mou] Zhizhe Dashi智者大師, dans Grand calme et contemplation (Mahā-śamatha-vipaśyana; 
Mohe zhiguan摩訶止觀), rouleau 5, dit : « Un esprit contient dix mondes de dharma. Un monde de dharma 
contient aussi dix mondes de dharma, [soit] cent mondes de dharma. Un monde dharma contient trente types 
de monde et cent mondes de dharma contiennent trois milles types de monde. Ces trois milles sont dans une 
pensée. S’il n’y a pas d’esprit, alors ça n’a pas d’importance, mais si vous avez un esprit, alors il contient trois 
mille. » 
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des êtres d’éveil, ce qui veut dire qu’il faut l’atteindre en étant (ji 即)724 les neufs mondes 
de dharma. Selon les explications habituelles, le Bouddha peut se métamorphoser (huashen
化身) en enfer ou en esprit affamé, cependant, il n’est pas l’enfer ou un esprit affamé. 
L’enfer ou les esprits affamés ne sont que son corps de métamorphose. Il peut non 
seulement se métamorphoser en l’être d’éveil Guanyin (guanyin pusa觀音菩薩)725, mais 
encore en éléphant, en lion, en huit sortes d’êtres fantastiques (tianlong babu天龍八部)726 
et en garçons et filles. Cependant, ce genre d’explications ne relève certainement pas de 
l’enseignement parfait. La métamorphose du corps est une manifestation de pouvoirs 
spirituels, lorsqu’il n’en a pas besoin, il ne les manifeste pas. Cela n’est pas l’enseignement 
parfait, mais l’enseignement provisoire. Selon les explications de l’enseignement parfait, 
parmi les neuf mondes de dharma, il n’y a aucun monde que l’on peut supprimer, atteindre 
la bouddhéité ne peut s’accomplir qu’ici. De cette façon, comment serait-il impossible de 
garantir l’existence des mondes de dharma tels que l’enfer, etc., et faire que ce soit 
nécessaire? S’il s’agit de la métamorphose du corps, alors il n’y a pas de nécessité, si on 
veut la manifester, on la manifeste, si on ne la manifeste pas, alors elle n’existe pas. Ce que 
l’enseignement parfait représente, c’est le niveau de Dieu, c’est l’Absolu (juedui 絕對). 
Dans ce cas, la nécessité de l’existence des phénonoumènes est entièrement préservée. 
Cependant, les choses de Dieu ne nous concernent pas, c’est pourquoi, d’un bout à l’autre, 
Kant affirme que la relation entre la vertu et le bonheur est une relation synthétique (zonghe 
guanxi綜和關係). Ce que l’on appelle « synthétique » (zonghe綜和) est en regard de nous, 
êtres humains. Le concept de la concordance de la vertu et du bonheur ne peut 
fondamentalement pas apparaître dans la réalité de notre vie humaine. Cette possibilité ne 
peut que s’appuyer sur l’existence de Dieu pour être garantie. Notre raison pratique ne peut 
que la demander, sa nécessité n’étant que la nécessité de la demande. Nous ne pouvons 
                                                 
724
 [NdT] Ce mot est généralement employé par Mou dans le sens de : être identique. Cependant, pour faciliter 
la lecture, je traduirais simplement par « être» qui conserve la même idée d’équivalence et d’identification. 
725
 [NdT] Guan Yin est le nom court de Guanshiyin 觀世音, un être d’éveil souvent féminin associé à la 
compassion. 
726
 [NdT] Ces êtres apparaissent dans le Soutra du Lotus. 
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fondamentalement pas la faire apparaître, il y a seulement Dieu qui le peut. De cette façon, 
on sépare les êtres humains et Dieu. Si l’on place la garantie de la concordance de la vertu 
et du bonheur (defu yizhi 德福一致) sur Dieu, alors leur relation sera perpétuellement 
synthétique. Cependant, ceci est à partir de notre point de vue humain, car du point de vue 
de Dieu, de « l’Oeil Divin » (shenyan神眼)727, cette relation est en réalité analytique, étant 
donné qu’Il a l’intuition intellectuelle (zhide zhijue智的直覺)728.  Cependant, Dieu étant 
lui-même Dieu, [ces affaires] ne nous concernent pas. Les êtres humains n’ont pas 
l’intuition intellectuelle, donc, de leur point de vue, la relation entre la vertu et le bonheur 
est synthétique. Dans ce cas, ce Bien le plus élevé est certes significatif, mais ne peut être 
clarifié. 
Néanmoins, si nous ne plaçons pas la garantie de l’existence des phénomènes sur Dieu, 
mais la plaçons sur le « Bouddha parfait» (yuanfo 圓佛)729 , on élimine Dieu et on le 
remplace par le Bouddha parfait, alors c’est différent, car tous les êtres animés peuvent 
atteindre la bouddhéité. En outre, atteindre la bouddhéité n’a pas seulement une possibilité 
logique, mais en plus a une possibilité réelle. Donc, peu importe que nous puissions ou non 
actuellement atteindre la bouddhéité — selon l’école Chan (chanjiao 禪教 ) 730 , nous 
pouvons l’atteindre immédiatement et le Bien parfait peut immédiatement apparaître. Or, 
même si on diffère du type d’explication de l’école Chan et réfléchit conformément au fil 
de la pensée de l’enseignement parfait, le Bien parfait peut encore être révélé clairement. 
Cela est différent que de prendre Dieu pour garant. Si la garantie est sur Dieu, alors c’est 
l’affaire de Dieu; si c’est sur le corps d’essence du Bouddha (fofashen佛法身), alors c’est 
notre affaire. La concordance de la vertu et du bonheur dans l’enseignement parfait n’est 
pas une proposition synthétique, mais une proposition analytique. Puisque « en étant » de 
                                                 
727
 [NdT] Aussi en anglais dans le texte original : divine eye. 
728
 [NdT] Aussi en anglais dans le texte original : intellectual intuition. 
729
 [NdT] Aussi en anglais dans le texte original : perfect buddha. 
730
 [NdT]Cette école est parfois mieux connue sous l’appellation de son courant japonais, soit le Zen. Celui-ci 
fut d’abord introduit en Chine par le moine Indien Bodhidharma (470-532). Cette école fut très populaire en 
Chine et y prospéra. Deux courants virent le jour, celui de l’école du nord qui prône l’éveil pas à pas et celui 
du sud qui pratique l’éveil subit. Ce dernier est entièrement chinois par son interprétation. 
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[la proposition] « atteindre la bouddhéité en étant les neuf mondes de dharma (ji  jiu fajie er 
chengfo即九法界而成佛) est nécessaire. Nous considérons habituellement que les mondes 
de l’enfer, des esprits affamés et des animaux sont très pénibles, comment peut-il y avoir du 
bonheur? Cependant, le Bouddha parfait est bouddha en étant l’enfer, les esprits affamés et 
les animaux. Être ici en enfer, avec les esprits affamés ou les animaux, c’est la vertu, en 
même temps, c’est le bonheur. Le Bouddha n’est pas l’enfer, il n’y a pas de bonheur en 
enfer, cependant, lorsqu’il a atteint la bouddhéité en étant le monde de dharma de l’enfer, 
selon le point de vue du Bouddha, l’enfer est sa vertu (ce que le bouddhisme appelle 
« mérite» (gongde 功德)), simultanément c’est aussi son bonheur. Puisque son mérite 
(gongde功德) tient aussi à son identification à l’enfer. Seulement, à ce moment, la vertu et 
le bonheur peuvent concorder et cette concordance est analytique. C’est pourquoi, de là on 
dit que la matière et l’esprit ne sont véritablement pas deux (sexin bu er色心不二) entités.  
Elles ne sont véritablement pas deux [en tant que proposition] analytique, non pas 
synthétique.  
Dans la philosophie de Kant, il vaut mieux ne pas directement inférer à « la concordance 
du bonheur et de la vertu » (fude yizhi福德一致) à partir des explications de ce concept, 
puisque Kant n’a aucunement dit que ces deux-là concordent, mais il dit qu’entre ces deux-
là, il y a une proportion (bili比例) exacte. La version anglaise utilise le mot proportionate 
et non le mot consistent
731
; ce dernier ayant la signification de concordance. Aussitôt que 
l’on dit « concordance », nous pensons facilement à une relation analytique, ceci est 
inexact. Néanmoins, dans le Bouddha parfait manifesté par l’enseignement parfait, la 
relation entre le bonheur et la vertu est analytique
732
. Le corps de dharma (fashen法身), le 
corps de manifestation (huashen化身), le corps de rétributions (baoshen報身), ces trois 
corps du Bouddha parfait sont un. Le corps de dharma du Bouddha parfait est la même 
                                                 
731
 [NdT] Ces deux mots étaient originalement en anglais dans le texte, sans être accompagnés du chinois. 
732
 [Note du transcripteur] Professeur Mou m’a dit : « Ces phrases sont problématiques. Yizhi一致 [constant, 
concordant] n’est pas nécessairement analytique… quant à savoir si l’enseignement parfait de l’école Tiantai 
est analytique, c’est aussi problématique. Voir Théorie du Bien parfait (Yuanshan lun圓善論), chapitre 6. 
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chose que le dépôt secret des trois vertus (sande mimi zang三德秘密藏). Les trois vertus 
(sande三德) sont le corps de dharmas (fashen法身), la sagesse de la vacuité (bore般若) et 
la délivrance (jietuo解脫). La sagesse de la vacuité est l’intuition intellectuelle. Arrivé ici, 
le concept de la concordance du bonheur et de la vertu ne se révèle-t-il pas clairement?  
Or, le bouddhisme a seulement élaboré la classification des doctrines, le concept du Bien 
le plus élevé n’y figure pas. Seulement en parlant de moralité peut-on avoir le concept du 
Bien le plus élevé. Le bouddhisme a expliqué jusqu’à l’enseignement parfait, puis s’est 
arrêté. De son côté, le confucianisme doit absolument discuter de ce qu’est le bien. Le bien 
ne peut être jugé à partir d’un objet externe, c’est pourquoi le confucianisme explique que 
la nature [intrinsèque] est bonne (xingshan性善), faisant de sa bonté son critère. La bonté 
de la nature [intrinsèque] détermine le bien ou non de toutes choses – avant tout, déterminer 
nos faits et dires. Chez Kant, ce genre de faits et dires est perçu comme objet dans un sens 
large, c’est aussi les choses du bien. Ici, les explications du confucianisme et celles de Kant 
sont semblables. Kant a retourné la direction, se tournant vers la voie empruntée par le 
confucianisme. C’est pourquoi Hu Wufeng (胡五峰 , 1106-1162), dans Propos avisés 
(zhiyan 知言), cite les paroles de son père Hu Anguo (胡安國) : « Les déclarations de 
Mencius à propos de la bonté de la nature [intrinsèque] sont une expression d’admiration, et 
non une argumentation contre la nature étant mauvaise. »
733
. En réalité, la nature 
                                                 
733
 [Note de Mou] Voir Propos avisés (zhiyan知言), rouleau 4, éditions de Si ku quan shu四庫全書. Dans 
l’édition de la dynastie Ming de Cheng Minzheng 程敏政, après le rouleau 6, on y a ajouté un rouleau de 
Zhuzi 朱子 La signification problématique de Propos avisés (zhiyan yiyi 知言疑義) en appendice et un 
appendice d’un rouleau, alors que le passage sur La signification problématique de Propos avisés dans le 
texte principal a été effacé. Par conséquent, ce passage n’apparaît pas non plus dans le texte principal de 
l’édition de Cheng ou l’édition affiliée coréenne ou japonaise, mais apparaît dans l’appendice La signification 
problématique de Propos avisés. Les six rouleaux composant Propos avisés et le rouleau d’appendice de 
l’édition de Si ku proviennent de l’édition Yongle dadian 永樂大典, ce qui est la version originale de la 
dynastie Song. La signification problématique de Propos avisés apparaît aussi dans Études de Song-Yuan 
(Song yuan xuean 宋元學案), Études de Wufeng (Wufeng xuean 五峰學案) et Collections d’écrits de Zhu 
Wengong (Zhu wengong wenji 朱文公文集), rouleau 73. 
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[intrinsèque] (xing 性) est sans bien et sans mal (wu shane 無善惡). Ces deux prédicats 
(weici謂詞)734 de bien et de mal ne s’appliquent pas [à la nature intrinsèque] puisque celle-
ci est le critère qui décide du bien et du mal des autres affaires et choses. Ce critère [qu’est 
la nature intrinsèque] ne peut pas se fonder sur encore un autre critère définissant si elle est 
bien ou mal, car elle est précisément le critère ultime. C’est pourquoi les choses qui 
peuvent utiliser ces deux prédicats pour être qualifiées de bien et de mal (comme les actes) 
sont toutes relatives (xiangdui相對). Elles ont du bien et du mal, mais le bien de la nature 
[intrinsèque] est en vérité absolue, par conséquent, sans caractéristiques du bien (wu 
shanxiang 無善相), sans caractéristiques du mal (wu exiang 無惡相). Donc, ces deux 
prédicats ne s’y appliquent pas. C’est pourquoi, Wang Yangming (1472-1528)735 qui dit : 
« Sans bien, sans mal est la constitution du cœur-esprit. »736, a aussi cette idée. Ce qui est 
sans bien et sans mal est appelé le bien suprême (zhishan至善). Le bien suprême est le 
bien absolu. 
Selon la classification des doctrines du bouddhisme, l’enseignement parfait serait 
l’apogée. En discutant de la question du bien et du mal selon le point de vue confucianiste, 
il y a aussi un enseignement parfait, en outre, sa méthode est la même – malgré son contenu 
différent, car le confucianisme a un système de philosophie morale. En ce qui concerne le 
progrès de la réflexion philosophique occidentale, c’est le Bien parfait qui en serait 
l’apogée. Selon les explications de Kant, l’ensemble de la philosophie comprend deux 
niveaux de législation (lifa 立法 ) : au niveau de la connaissance, connaître la nature 
[intrinsèque] (zhixing知性) est considéré comme la législation naturelle; au niveau moral, 
la volonté est considérée comme la législation du moi (ziwo自我). Ces deux niveaux de 
                                                 
734
 [NdT] Aussi en anglais dans le texte original : predicates. 
735
 [NdT] Philosophe néoconfucianiste très renommé de l’école de l’esprit. 
736
 [Note de Mou] Les enseignements en quatre phrases de Yangming disent : « Sans bien, sans mal est la 
constitution du cœur-esprit (xinti心體). Être bien, être mal est le mouvement de l’intention. Connaître le bien, 
connaître le mal est la conscience morale innée (liangzhi良知). Faire le bien, éliminer le mal, c’est rectifier 
les choses (gewu格物).Voir Wang Yangming, Transcription de la transmission de la pratique (chuanxi lu 傳
習錄), rouleau 3; et Chronologie (Nian pu年譜), entrée du neuvième mois de l’année 6 (jia qing嘉靖). 
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législation sont toute l’envergure (guimo規模) de la philosophie. C’est aussi à peu près ce 
que Kant expose comme « concept cosmique » (yuzhouxing de gainian宇宙性的概念)737. 
Kant dit que les concepts philosophiques dont nous parlons généralement sont tous des 
« concepts scholastiques » (xueyuan de gainian學院的概念)738. Cependant, outre ce type 
de concepts philosophiques, il y a un autre type de concept : le « concept cosmique »
739
. Il 
entend par « cosmique » (yuzhouxing 宇宙性) une entité complète (wanzheng 完整). La 
signification d’une philosophie complète comprend deux niveaux de législation et 
considère le bien comme but le plus élevé. C’est pourquoi la philosophie occidentale est 
représentée par ce modèle de Kant. Toutes les autres philosophies partiales peuvent toutes 
entrer dans ces deux niveaux de législation. Si le concept du Bien le plus élevé doit avoir 
une nécessité et ne pas seulement être un concept arbitraire, alors il ne peut être révélé que 
dans l’enseignement parfait à travers le Parfait Bouddha; il n’est pas  révélé dans la 
philosophie occidentale elle-même. 
Dans la section sur le bouddhisme, nous avons présenté quelques questions importantes 
qui sont toutes réellement des questions philosophiques et il est nécessaire de les voir 
comme telles. Même si c’est de l’analyse de langage, il faut aussi répondre précisément aux 
questions pour les résoudre, pas seulement commenté les mots et les phrases. Par exemple, 
ceux qui font de l’analyse de langage décident ce qui a du sens, ce qui n’en a pas. Celles-ci 
sont toutes de grandes questions. Malgré le fait qu’ils disent que leur philosophie est peu 
importante et que celle des autres est importante, en réalité, leur question n’est pas peu 
importante. Nous ne pouvons pas dire que celles-ci ne sont pas des questions 
philosophiques, quel que soit ce que l’on considère comme une question. Il n’y a pas de 
[questions] importantes ou peu importantes. Si l’on dit important, elles sont toutes 
importantes. Il n’y a que le simple commentaire de mots et de phrases qui semble peu 
important, ce n’est essentiellement pas les considérer comme des questions philosophiques. 
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 [NdT] Aussi en anglais dans le texte original :cosmic concept. 
738
 [NdT] Aussi en anglais dans le texte original : scholastic concept. 
739
 [Note de Mou] En Allemand, concept cosmique est Weltbegriff, alors que concept scholastique est 
Schulbegriff. Voir Critique de la raison pure, « Sur la méthode transcendantale », chapitre 3. 
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Si c’est peu important, alors ça ne peut pas être désigné comme concept (gainian概念). Ce 
mot «  vue d’ensemble » (gai概) résume beaucoup d’objets. C’est pourquoi, il est difficile 
d’affirmer que la philosophie d’Hegel (1770-1831) est sans intérêt [comme] le disent les 
philosophes analytiques. Ils disent que seule la connaissance a de l’importance, mais le 
domaine de la connaissance n’est pas non plus peu important! Dans le futur, je pense écrire 
un livre à propos du Bien le plus élevé. Ce n’est que ces dernières années que j’y ai pensé et 
ai passé au travers. Dans Phénomènes et la chose en soi (xianxiang yu wuzishen 現象與無
自身), je n’avais pas expliqué assez et je n’ai pas encore résolu cette question; c’était 
seulement une réflexion générale. Peut-être que ce livre aura pour titre Théorie du Bien 
parfait (yuanshan lun圓善論); dans ce cas, j’écrirais plus clairement. 
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Annexe II 
Lignées néoconfucianistes révisées par Mou Zongsan 
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Annexe III  
Tableau chronologique et biographique 
 
Date Étapes de la vie de Mou Évènements historiques 
chinois 
1909 • Naissance   
1911  • La chine devient une 
république 
1919  • Mouvement du 4 mai 
1921  • Formation du Guomindang 
1926  • Le Guomindang lutte contre 
les seigneurs de la guerre 
1933 • Obtention du diplôme universitaire  
1934 • Travaille brièvement pour le chef  du 
Parti National Socialiste 
• Le Guomindang remporte 
une victoire sur les 
communistes. 
• La Longue Marche 
1935 • Publication de : 
- Cong Zhouyi fangmian yanjiu 
zhongguo zhi xuanxue ji daode zhexue
從周易方面研究中國之玄學及道德哲
學 (L’étude de la métaphysique et de la 
philosophie morale chinoise à partir du 
Livre des mutations) 
• Les japonais envahissent 
plus avant la Chine 
1941 • Publication de : 
- Luoji dianfan邏輯典範 (Paradigme de 
la logique) 
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1942 • Enseignant à l’Université Huasi  
1945 • Enseignant à l’Université Zhongyang 
(Nanjing) 
• Fin de la domination 
japonaise 
1949 • Enseignant à l’Université Chejiang 
• Fuite vers Taiwan 
• Formation de la République 
Populaire de Chine 
1950  • Suspension du processus 
démocratique sur l’île de 
Taiwan (loi martiale) 
1951 • Enseignant au Collège Normal de 
Taipei 
 
1955 • Publication de : 
-  Lize xue理則學 (Logique) 
- Lishi zhexue 歷史哲學 (Philosophie 
de l’histoire) 
 
1956 • Enseignant à Donghai 
• Publication de : 
- Renshixin zhi pipan 認識心之批判 
(Critique de l’esprit épistémique) 
 
1958 Publication du « Manifeste au monde 
concernant le futur de la culture 
chinoise » signé par Zhang Junmai, Mou 
Zongsan, Tang Junyi et Shu Fuguan. 
• Le grand bond en avant 
(1958- 1960) 
1959 • Publication de : 
- Daode de lixiang zhuyi道德的理想主
義 (Idéalisme moral) 
 
1961 • Enseignant à l’Université de Hong 
Kong 
• Publication de : 
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- Zhengdao yu zhidao 政道與治道 (La 
voie de la politique et la voie du 
gouvernement) 
1963 • Publication de : 
- Caixing yu xuanli 才 性 與 玄 理 
(Nature physique et raison spéculative) 
 
1966  • Révolution culturelle 
1968 • Enseignant à l’Université Chinoise de 
Hong Kong 
• Publication de : 
- Xinti yu xingti 心體與性體 (Principe 
constitutif de l'esprit et Principe 
constitutif de la nature intrinsèque) 
 
1971 • Publication de : 
- Zhi de zhijue yu zhongguo zhexue智的
直 覺 與 中 國 哲 學  (Intuition 
intellectuelle et philosophie chinoise) 
 
1974 • Retraite de l’Université Chinoise de 
Hong Kong, tout en gardant des cours 
au Collège New Asia de Hong Kong et à 
l’université National de Taiwan 
 
1975 • Publication de : 
- Xianxiang yu wuzishen現象與物自身 
(Phénomène et la chose en soi) 
• Mort de Chiang Kai-Shek 
(Taiwan) 
1976  • Mort de Mao Zedong  
1977 • Publication de : 
- Fouxing yu bore佛性與般若 (Nature 
de Bouddha et sagesse de la vacuité) 
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1978  • Prise de pouvoir par Deng 
Xiaoping 
• Election de Chiang Ching-
kuo comme président 
(Taiwan) 
1979 • Publication de : 
- Cong Lu Xiangshan dao Liu Jishan從
陸象山到劉蕺山 (De Lu Xianshan à 
Liu Jishan) 
 
1982 • Publication de : 
- Kangde de daode zhexue康德的道德
哲學 (Philosophie morale de Kant) 
 
1983 • Publication de : 
- Kangde chun cui lixing zhi pipan康德
純理性之批判  (Critique de la raison 
pure de Kant) 
- Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲
學十九講 (Dix-neuf conférences sur la 
philosophie chinoise) 
- Yuanshan lun圓善論 (Théorie du Bien 
parfait) 
 
1984 • Publication de : 
- Zhongguo zhexue de tezhi中國哲學的
特質  (Spécificité de la philosophie 
chinoise) 
 
1987  • Début de la démocratisation 
de Taiwan 
1988  • Mort de Chiang Ching-kuo  
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à la suite de laquelle Lee 
Teng-hui devient président 
(Taiwan) 
1989  • Printemps de Pékin sur la 
place Tiananmen 
1990 • Publication de : 
- Zhongxi zhexue zhi huitong shisi jiang
中西哲學之會通十四講  (Quatorze 
conférences sur la réconciliation de la 
philosophie chinoise et occidentale) 
 
1992 • Publication de : 
- Kande panduanli zhi pipan 康德判斷
力之批判  (Critique de la faculté de 
juger de Kant ) 
 
1995 • Décès  
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Postface 
Exposé de la soutenance
1
 
 
 
L’objectif de cet exposé est de présenter, tout d’abord, la genèse de mon projet de 
recherche, c’est-à-dire comment j’en suis venue à m’intéresser à Mou et à l’enseignement 
parfait. Ensuite, je résumerai ma position philosophique en regard du discours de ce 
penseur concernant ce concept. Enfin, je conclurai en présentant mon prochain projet de 
recherche. 
            
L’idée de travailler sur l’enseignement parfait a surgi bien avant que je m’inscrive 
au programme de doctorat du Département de philosophie de l’Université de Montréal. En 
effet, dès 1999, soit quatre ans après le décès de Mou, je me suis installée à Taiwan afin de  
mener une recherche sur le terrain sur le courant de pensée fondé par ce maître d’école.  
Mou est un philosophe charismatique appartenant au mouvement du 
néoconfucianisme contemporain. Juste avant la prise de pouvoir des communistes en Chine 
continentale, en 1949, il partit vers Taiwan et Hong Kong. Ainsi, Taiwan est un passage 
obligatoire pour ceux qui veulent approfondir leur connaissance de Mou et de ses théories. 
C’est là où j’ai entendu parler de lui pour la première fois. Intriguée par la renommée de 
Mou et le profond respect, pour ne pas dire la vénération, lui étant témoigné par la majorité 
des gens qui avaient été en contact avec lui, j’ai débuté le décryptage de la partie tardive de 
son œuvre. J’ai été particulièrement intéressée par son interprétation de l’enseignement 
parfait et par le fait que sa vision du monde était une bipolarité du fini et de l’infini 
(sensible/ intelligible, métaphysique/physique, noumène/phénomènes…) qui 
                                                          
1
 Le 2 décembre 2013, Université de Montréal, Département de philosophie. Composition du jury : Wink-
Cheuk Chan en tant qu’examinateur externe, Christine Tappolet en tant que président- rapporteur, Ryoa 
Chung en tant que membre du jury, Anna Ghiglione en tant que directrice de recherche et Bernard Bernier en 
tant que représentant du doyen. 
Je remercie M. Charles Leblanc, professeur émérite à l’Université de Montréal, et Mme Pascale, 
documentaliste et bibliothécaire du Centre de documentation Robert-Gary, nous avoir fait l’honneur d’être 
présent pour cet événement. 
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s’interpénétraient et étaient essentiels à l’atteinte du potentiel de chacun. Imperfection étant 
nécessaire à la perfection et vice versa, ou plutôt, pour utiliser la dialectique paradoxale de 
Mou : la perfection est imparfaite et l’imperfection est parfaite. 
J’ai profité de cette période de 2000 à 2005 pour fréquenter les lieux où Mou avait 
souvent fait des apparitions et où sa philosophie était encore une pratique vivante. Ma 
rencontre avec Zhang Lihua (張麗華) fut déterminante. C’était une étudiante de Yang 
Zuhan (楊祖漢), un élève de Mou et un professeur spécialiste de l’interprétation kantienne 
et confucianiste de Mou. Elle avait elle-même connu Mou et participait aux efforts 
collectifs pour honorer sa mémoire et promouvoir son œuvre. Elle me présenta à tout le 
monde et m’emmena dans tous les lieux taiwanais reliés de près ou de loin à Mou. En 
particulier Ehu (鵝湖 ) ou la Société Legein, qui est un centre de recherche et de 
publications où l’on se rassemblait pour suivre des cours, éditer et corriger des livres et des 
articles, ainsi que préparer des conférences en mémoire de Mou ou de son mouvement 
philosophique. Ce centre était encore très dynamique à l’époque (entre 2000 et 2004) bien 
qu’il l’avait été davantage dans le passé. Étant situé non loin de deux grandes universités, 
on y croisait souvent les anciens étudiants de Mou et leurs élèves. M’étant liée d’amitié 
avec plusieurs d’entre eux, on m’intégra au groupe et je participai aux différentes corvées 
communes. Cela me permit de faire des rencontres privilégiées, de voir et d’entendre des 
documents précieux comme les enregistrements des cours de Mou. 
  
Zhang Lihua 
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J’ai passé six ans à lire et essayer de comprendre la deuxième partie de « Nature de 
Bouddha et sagesse de la vacuité »
2
 dans un groupe de lecture supervisé par le professeur 
Wang Caigui (王財貴). Celui-ci fut un étudiant de Mou spécialisé dans l’enseignement 
parfait bouddhique et néoconfucianiste. Il fut aussi un de mes directeurs de maîtrise. Il 
favorisait des réunions philosophiques informelles en invitant ses élèves chez lui chaque 
semaine. Parfois, nous étions rejoints par d’autres étudiants de Mou, qu’ils soient visiteurs 
de Hongkong ou collègues de Taiwan. 
 
Wang Caigui 
Ainsi, en 2001, suite aux encouragements de Wang Caigui, j’ai commencé une 
enquête sur les concepts du bien et du mal et comment ils pouvaient être transcendés à 
partir de deux ouvrages spécifiques du taoïsme
3
. Mes effort me donnèrent un bon aperçu de 
l’interprétation confucianiste proposé par Mou et de ses systèmes binaires dynamiques 
puisque j’ai dû me familiariser avec ses théories tout au long de mes recherches qui 
comprenaient aussi une section sur le confucianisme. Ce qui aboutit, en 2005, en un recueil 
de maîtrise entièrement écrit en chinois. National Central University, où j’ai suivi ma 
scolarité, employait dans ses départements de philosophie et de littérature une majorité de 
professeurs qui avait été les étudiants de Mou. Dans un milieu si propice, il fut facile pour 
moi de poser des questions, de participer à des discussions et d’approfondir ma 
compréhension de différents aspects de l’œuvre de Mou. 
                                                          
2
 Mou, Zongsan. 1992. Foxing yu bore 佛性與般若 (Nature de Bouddha et sagesse de la vacuité). Taipei: 
Taiwan xuesheng shuju. 
3
 Boisclair, Annie. 2005. Laozhuang daojia shaneguan zhi yanjiu 老莊道家善惡觀之研究 (Le bien et le mal 
dans le Laozi et le Zhuangzi), Département de philosophie, National Central University. 
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Mon diplôme de maîtrise fut aussi supervisé par un autre élève de Mou, le 
professeur Wang Bangxiong (王邦雄),  spécialiste aussi du taoïsme ; il avait longtemps 
fréquenté  Mou Zongsan jusqu’à devenir lui-même une référence importante dans 
l’interprétation des textes du corpus taoïstes. Monsieur Wang, doté d’un grand charisme et 
très clair dans ses explications, attirait un grand public à chacune de ses apparitions. Autour 
de lui gravitaient d’autres collègues qui avaient aussi connu Mou et qu’il m’a présentés 
lorsque cela était possible. 
 
Wang  Bangxiong 
De 1999 à 2005 furent donc des années très importantes puisqu’elles me permirent 
de faire une enquête initiale sur le terrain et d’obtenir une expérience directe, au lieu d’être 
uniquement médiatisée à travers des sources secondaires. Les thèmes que j’ai développés à 
l’époque sont en continuité avec ceux qui m’ont préoccupée tout au long de la rédaction de 
ma thèse, qui en est un approfondissement et aboutissement cohérent. 
Je me suis heurtée à plusieurs difficultés : par exemple, la nature fragmentaire des 
documents analysés était problématique. J’ai utilisé à environ 70 % le recueil des Dix-neuf 
conférences sur la philosophie chinoise,
4
  retranscription d’un cours donné par le maître 
néoconfucianiste, et donc conçu pour une transmission orale et non pour une publication 
papier. En effet, à cause de ce mode de communication, les arguments qui soutiennent la 
théorie de Mou manquent parfois de la cohérence et de la rigueur d’un travail écrit ;  les 
digressions sont nombreuses et les omissions laissant certaines questions sans réponse. 
Même dans le reste du corpus de Mou concernant l’enseignement parfait que j’ai employé 
                                                          
4
 Mou, Zongsan. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講 (Dix-neuf conférences sur la 
philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. 
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pour faire ma recherche, on note un certain manque d'explicitations 
objectives d'intuitions morales dans le discours philosophique. 
Ces faiblesses communicatives comptent parmi les raisons d’être de ma thèse qui 
analyse, fournit des explicitations objectives et clarifie quelques points obscurs. Et c’est 
aussi pourquoi j’ai dû générer beaucoup plus d’effort pour faire aboutir mes recherches que 
je ne l’avais prévu au départ. En effet, s’il n’était pas mentionné dans ma source principale 
la raison d’une des affirmations de Mou, je devais en trouver l’origine dans un autre de ses 
livres. Et s’il n’explicitait pas un terme ou un processus, je devais encore consulter ces 
différents écrits pour y trouver une explication appropriée. Ce qui m’a donné l’occasion 
d’apprécier une étonnante consistance dans les théories de Mou à travers différentes étapes 
de leur développement. 
      
 
Mon projet de recherche prend racine dans l’intérêt que je portais à certains aspects 
des théories de Mou. Par conséquent, au fur et à mesure que j’approfondissais ma 
connaissance de son argumentation, je me suis trouvée à adhérer à son mouvement 
philosophique. Celui-ci est digne d’intérêt parce qu’il a brillamment dépassé dans son 
discours le binarisme élémentaire du marxisme chinois.  
Lorsque Mou a commencé sa carrière, le communisme devenait de plus en plus 
présent et son idéologie séduisait les masses. Mou se trouve en désaccord avec ce courant. 
Il avait un grand amour de sa propre culture grâce à son père, mais surtout à son professeur 
Xiong Shili (熊十力 1885-1968), ainsi, il pressentait la destruction d’une culture millénaire 
qui n’était peut-être pas parfaite, mais qui ne méritait certainement pas d’être totalement 
anéantie puisqu’elle comporte des idées uniques et utiles. Il travaille donc sur deux fronts à 
la fois : premièrement, intégrer une rigueur philosophique et revitaliser le vocabulaire de la 
pensée confucianiste en s’inspirant des philosophes allemands (Kant en particulier) et 
deuxièmement mettre de l’avant une philosophie qui s’intéressait à la fois à l’empirique et 
au transcendantal dans une dynamique riche et complexe, intégrant toutes les sphères de la 
vie et tous les phénonoumènes. 
Pour illustrer ce dernier point, j’ai choisi la citation suivante : 
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« L’esprit du saint suit le cours des choses. Ultimement, les choses justes répandent 
et comblent de bienfaits tout ce qui existe, ce qui fait en sorte que la créativité créative sans 
interruption [du principe céleste] est en même temps la trace (ji 跡) de la création (gonghua 
工化) du saint. » 
« 聖人之心順物正物最後遍潤一切存在而使之生生不息即是聖人功化之
跡。 »5 
L’homme, généralement associé au monde des phénomènes, possèderait toutefois 
une part qui relève du monde intelligible. Empruntant un terme kantien, Mou la nomme 
intuition intellectuelle. Grâce à celle-ci, on peut être conscient de cet aspect transcendant en 
soi et autour de soi. Pour le plus grand nombre, celle-ci est latente, aboutissant ainsi en une 
humanité qui peut gagner une connaissance empirique du monde et qui agit et pense en 
fonction de sa sensibilité. Le principe céleste est le concept qui est associé au transcendant. 
Ainsi nous avons un système binaire, illustré par le bas (physique – homme) et le haut 
(méta-physique – principe céleste). Cependant, l’homme est l’agent du Ciel (ou principe 
céleste), sans lui, il ne peut s’actualiser dans le monde empirique. Ainsi, lorsque l’homme 
en question est un sage avec son potentiel entièrement réalisé, il est non seulement présent 
dans le monde empirique, mais en plus, il est le véhicule privilégié du monde intelligible. 
Haut et bas ne sont ni étanches, ni statiques, ni distincts. Ils communiquent de multiples 
façons, s’interpénètrent et sont en harmonie. 
Ainsi, le sage à travers sa vie quotidienne et des gestes d’apparences anodines, 
rectifie et transforme les choses pour qu’elles soient justes et s’accomplissent à leur plein 
potentiel dans ce qu’elles sont essentiellement. Par ses actes vertueux, il en crée qui sont 
immédiatement justes et qui à leur tour influencent l’apparition du juste ici même, 
actualisant l’ordre cosmique. Être entouré de ce qui est bon et juste est un bienfait. Cela 
crée un effet d’entraînement qui promeut le juste et le bon. La sphère transcendante est 
donc présente dans le monde des phénomènes. Le monde physique étant investi par 
l’ultime, il n’est pas seulement fini et matériel, il a une valeur, une dimension infinie. 
 Cette bipolarité du fini et de l’infini proposée par Mou donne la possibilité aux 
gestes quotidiens du sage d’être une expression de l’ultime, qui permet de penser une 
                                                          
5
 Mou Zongsan. 1983. Yuanshan lun 圓善論 (Théorie du Bien parfait). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. 
p.323. 
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transformation positive du monde des sensations et des désirs, sans demander la disparition 
des particularités qui y sont reliées. Cet aspect est intéressant et plein de potentiel. 
 
Or, mes positions intellectuelles ne sont pas homologables à celle de Mou, car il 
propose une pensée utopique inaccessible aux communs des mortels, faisant la promotion 
d’une pratique et d’un modèle théorique dont le résultat final relève de l’improbable. S’il 
est possible que quelques êtres exceptionnels aient été capables, au cours de l’histoire, 
d’atteindre subitement l’illumination et d’être les agents de l’ultime ici bas, il semble 
douteux qu’une majorité d’entre nous puisse en faire l’expérience, et ce, même si Mou 
souligne à maintes reprises que tous les êtres humains possèdent le potentiel de devenir des 
sages. 
Examinons l’extrait suivant : 
« Nous considérons habituellement que les mondes de l’enfer, des esprits affamés et 
des animaux sont très pénibles, comment peut-il y avoir du bonheur? Cependant, le 
Bouddha parfait est bouddha en étant l’enfer, les esprits affamés et les animaux. Être ici en 
enfer, avec les esprits affamés ou les animaux, c’est la vertu, en même temps, c’est le 
bonheur. » 
« 我們平常認爲地獄，餓鬼，畜牲是很苦的，那有幸福了？但圓佛是即地獄，
餓鬼，畜牲而為佛，在地獄，餓鬼，畜牲這裡就是德，同時也就是福。 »6  
Le Bouddha s’identifie avec, par exemple, les mondes infernaux. En effet, tous 
seraient interreliés dans cette quête de l’illumination. L’effort d’un seul bénéficierait à tous, 
car il peut inspirer, influencer, encourager; mais aussi parce qu’il n’y a plus de distinction 
entre l’illuminé et ces mondes de souffrances, alors la réalisation de la bouddhéité par un 
seul être est aussi l’accomplissement de tous les êtres. Sans distinction entre soi et les 
autres, il n’y a plus de désirs égoïstes. Les actes et paroles du Bouddha émanent de la 
nature de Bouddha, cette partie liée au transcendant, par conséquent, il manifeste la vertu 
pure. Ainsi l’adéquation entre sa volonté et ses actions est ressentie comme du bonheur, peu 
importe les circonstances et les lieux. 
                                                          
6
 Mou Zongsan. 1983. Zhongguo zhexue shijiu jiang 中國哲學十九講 (Dix-neuf conférences sur la 
philosophie chinoise). Taipei: Taiwan xuesheng shuju. p.383.  
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Voilà l’explication théorique et analytique de ce qui permet au Bouddha d’être dans 
un monde infernal et de néanmoins faire l’expérience du bonheur. Assurément, il est 
nécessaire d’avoir déjà atteint l’illumination pour ressentir cette adéquation entre soi et les 
autres (deux concepts considérés comme illusoires dans le bouddhisme), entre la vertu et le 
bonheur indépendamment des circonstances. Pour les autres, il est incertain qu’ils pourront 
associer cette description avec une expérience concrète du monde. 
Comment passe-t-on d’un état fini à un état infini? Le processus est relativement 
mystérieux. Mou le décrit d’une façon qui est compréhensible intellectuellement. 
Cependant, selon ses affirmations, cette réalisation ne devrait pas être le résultat de 
l’intellect, mais d’une illumination, d’une expérience. Si cette réalisation doit se faire par 
l’expérience, alors la pratique serait plus adéquate que la théorisation. D’ailleurs, Mou ne 
dénigre pas la théorie, ni ne minimise l’expérience qui garde une place prépondérante, bien 
que discrète, dans sa philosophie. Cependant, il théorise la pratique et le passage entre 
celle-ci et l’expérience réelle de l’infini reste obscur. 
Il est envisageable qu’occasionnellement une personne exceptionnelle développe 
son plein potentiel en lien avec l’infini. Mais comment passe-t-on de l’expérience 
personnelle et isolée à un changement dans la société ou encore à l’échelle mondiale? 
Comment la vision de Mou peut-elle s’actualiser, se réaliser? Malgré l’intérêt que Mou 
porte à la politique, malgré l’importance qu’il lui accorde comme force qui donne forme à 
la société, je n’ai vu aucune évidence que les autorités en place se basaient sur son système 
théorique pour diriger le pays. Néanmoins, je sais que ses étudiants ont parfois rencontré la 
classe dirigeante pour leur faire part de leurs idées. 
En dépit du potentiel transformatif de la philosophie de Mou, elle reste utopique, en 
ce sens que jusqu’à présent, il semble impossible de l’actualiser. Ceci dit, j’aimerais 
soulever une idée controversée qui tente de réaliser la vision de Mou en passant par 
l’éducation au lieu de la politique. 
Mou était vraisemblablement conscient des limites de sa philosophie. La 
transformation du monde qu’il aurait voulu réaliser ne s’accomplissait pas. Wang Caigui 
m’a rapporté que Mou pensait que les politiciens ne changeraient pas la société dans la 
direction voulue, car ceux-ci avaient déjà des idées arrêtées et nées d’une éducation 
imparfaite. Ils rechercheraient, en général, le pouvoir et la reconnaissance et non 
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l’amélioration de la vie humaine. Par conséquent, Mou croyait qu’il fallait commencer par 
les enfants qui étaient sans discriminations et ouverts aux idées à la fois traditionnelles et 
nouvelles présentées dans sa philosophie. Éduquer les politiciens et décideurs de demain est 
nécessaire pour apporter ce changement souhaité par Mou. 
L’éducation que l’on retrouve actuellement en Chine et à Taiwan s’inspire 
généralement du système scolaire que nous avons en Amérique du Nord. Mou soulèverait 
des questions, à savoir si ce système pédagogique conviendrait à la transmission du savoir, 
de la culture et des valeurs de la culture chinoise. Sans conteste, les pratiques 
psychophysiques sont une partie intégrante du confucianisme, mais peu ou pas de place ne 
leur sont accordées dans le cadre académique universitaire. Par conséquent, on risque de 
voir disparaître ces pratiques. Comme elles sont nécessaires au confucianisme, on peut se 
demander si celui-ci ne disparaîtra pas une fois transformé en philosophie purement 
théorique. Alors qu’un retour aux académies de savoir, tel qu’on en rencontrait dans la 
Chine précommuniste, éviterait potentiellement ce problème. 
Wang Caigui a donc tenté de réaliser cette vision de l’éducation dont parlait Mou. Il 
a fait des efforts considérables pour promouvoir et rendre concret ces académies. Dans les 
années 2000, ce système est devenu très populaire en Chine continentale, à Taiwan et dans 
la diaspora chinoise. 
Les enfants commencent très jeunes et lisent les classiques chinois, ainsi que des 
ouvrages classiques concernant divers domaines de connaissance (astronomie, médecine, 
histoire et autres). Ils les mémorisent par la répétition de la même façon que nos enfants 
assimilent des comptines. Ce faisant, ils apprennent à lire, mais pas en utilisant une 
transcription phonétique de phrases simples et banales. Dans ces conditions, ils 
reconnaissent très rapidement les caractères complexes et leur prononciation. 
Naturellement, ils ne comprennent pas ce qu’ils lisent, puisqu’ils manquent de vécu. La 
théorie veut que lorsqu’ils grandissent, au fur et à mesure qu’ils font l’expérience de la vie 
et rencontrent des situations nouvelles, ces œuvres littéraires restent avec eux, dans leur 
esprit. Par conséquent, dans des circonstances propices, la phrase d’un classique surgirait et 
les aiderait à la fois à agir correctement dans cette situation, mais aussi à comprendre le 
sens de cet extrait. 
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Je qualifie cette entreprise de controversée, car ce ne sont pas tous les étudiants de 
Mou qui sont d’accord avec ce projet. En effet, qu’arriverait-il si les enfants ressortant de 
ce type de programme scolaire (officiellement considéré comme un système alternatif ou 
même illégal) n’arrivaient pas à s’intégrer dans la société ou même à trouver un emploi? Si 
c’était le cas, ce serait encore plus difficile de les retrouver dans des positions de décideurs 
ou de dirigeants qui donnent une forme au futur. Les premiers enfants à avoir bénéficié de 
ces académies sont maintenant âgés de seize à dix-huit ans. Par conséquent, il nous faudra 
attendre encore quelques années avant de savoir si cette direction est porteuse d’espoir.  
 
Le projet de Mou prête à discussion. En effet, Mou visait à édifier une philosophie qui se 
voulait universelle, une sorte de synthèse entre la philosophie chinoise (confucianiste) et la 
philosophie occidentale (surtout Kant). Selon lui, ce système intégratif amènerait un échange positif 
entre la philosophie occidentale et chinoise (ce sont les termes généraux qu’emploie Mou), 
enrichissant les deux à la fois. Ainsi, la philosophie chinoise deviendrait plus rigoureuse, 
renouvellerait son vocabulaire et s’intégrerait aux débats contemporains. Quant à la philosophie 
occidentale, elle s’ouvrirait au transcendant dans la sphère empirique. Mou utilise le vocabulaire et 
certains concepts de Kant pour rajeunir et stimuler le confucianisme, pour le rendre plus cohérent, 
précis et moderne. 
En même temps, Mou admet vouloir assimiler la philosophie occidentale pour l’intégrer à la 
philosophie chinoise, ce qui donnerait corps à une philosophie d’inspiration occidentale sinisée, 
propre à la Chine, et qui développerait des thèmes qui sont chers à la tradition confucianiste. Il 
s’inspire en fait de ce que le confucianisme fit avec le bouddhisme dans le passé. Par conséquent, la 
survie du confucianisme est assurée, il s’inscrit dans la modernité, dans le courant international tout 
en préservant sa spécificité et sa force. Bien que cet effort soit louable et cohérent avec le contexte 
historique et politique de l’époque, il est légitime de se demander si, dans ce cas, on peut toujours 
considérer cette pensée comme universelle. 
 
La soutenance marque peut-être la fin de l’écriture de cette thèse, mais certainement pas la 
fin de mes recherches concernant les théories de Mou. En effet, en attendant ma soutenance, j’ai 
poursuivi mon exploration. Ainsi, dans mon stage postdoctoral, j’ai l’intention d’approfondir la 
valeur du doute méthodique dans le but d’enrichir la pensée de Mou. Peut-on évaluer 
l’enseignement parfait et le Bien parfait confucianiste à l’aide du système créé par Mou? 
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Mou s’approprie la philosophie de Wang Longxi王龍溪 (Wang Ji王畿 1498- 1583), de Hu 
Wufeng胡五峰 (Hu Hong胡宏 1105- 1155) et de Cheng Mingdao程明道 (Cheng Hao程顥 1032- 
1085) et affirme que ceux-ci correspondent à l’enseignement parfait, ce qui en fait des 
enseignements parfaits confucianistes. Il utilise ensuite la pensée de Wang Longxi pour créer une 
théorie du Bien parfait confucianiste. Tout au long de son explicitation, il utilise un langage 
analytique, donc contestable. Il décrit la sphère transcendantale, l’infini, le lien mystérieux entre 
l’homme et le Ciel et ainsi de suite, en utilisant ce langage qui est imparfait et qui crée des 
distinctions. Selon ses arguments, ces idées sont du domaine de l’indicible et devraient être 
exprimées par un langage non contestable. Ce qui soulève la question de savoir si une philosophie 
peut être écrite uniquement avec des dialectiques paradoxales, des métaphores et des allégories. Et 
si cette philosophie est en français ou en anglais, est-ce-qu’un discours non analytique serait 
acceptable? 
Mou écrit que le langage analytique est essentiel à l’établissement d’une philosophie. Par 
conséquent, il faut une base analytique avant de passer au discours non analytique. Est-ce donc que 
l’enseignement parfait confucianiste, comme expliqué par Mou, est en fait seulement 
l’établissement et l’on devrait y ajouter une partie en langage non contestable? Si le langage non 
analytique avait un rôle important dans le bouddhisme, en est-il de même pour la philosophie 
contemporaine traitant de l’enseignement parfait? Pour le moment, le contenu est parfait, mais pas 
le contenant. 
Mou fait aussi de l’exclusion : Wang Longxi, Hu Wufeng et Cheng Mingdao sont classés 
dans la catégorie des enseignements parfaits, mais Zhuxi朱熹 (Zhuzi朱子 1130-1200) et Cheng 
Yichuan 程伊川 (Cheng Yi 程頤 1033-1108) en sont écartés. Wang Longxi sert à expliquer le 
summum bonum de façon satisfaisante, mais la pensée de Kant et le bouddhisme ne sont que des 
systèmes alternatifs. La philosophie de Wang Longxi n’est-elle pas une philosophie alternative par 
rapport à celle de Zhuxi? Wang Longxi intègre-t-il ou donne-t-il une nécessité à l’existence des 
autres philosophies? Normalement, un enseignement parfait est inclusif et ne rejette pas les autres 
théories. L’enseignement parfait bouddhiste, de son côté, adresse la nécessité des autres doctrines 
bouddhistes. 
Par ailleurs, Mou n’affirme nulle part que ses propres théories appartiennent à 
l’enseignement parfait, il n’est donc peut-être pas avisé d’essayer d’y appliquer les critères qui 
caractérisent cet enseignement. 
Mou Zongsan est un philosophe extrêmement important pour la philosophie chinoise 
contemporaine et son influence se fait aussi fortement sentir dans les publications philosophiques 
qui émanent des autres continents. Par conséquent, il est nécessaire de continuer notre effort de 
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compréhension et de traduction de sa pensée; particulièrement en français, où il y a très peu 
d’ouvrages lui étant dédiés. 
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Addenda 
Un travail de cette envergure n’est jamais achevé de façon satisfaisante pour son 
auteur. À la suite de la soutenance, nous voudrions ajouter une réflexion que nous trouvons 
profitable. À la page 203-204 de la thèse, nous soulignons l’étonnement que provoque le 
choix de Mou concernant la pensée de Wang Longxi 王龍溪 (Wang Ji王畿 1498- 1583) en 
tant que représentante du Bien parfait confucianiste, car Mou la critique. Et pour cause, il 
écrit qu’elle ne se préoccupe que des sphères supérieures, c’est-à-dire ceux de 
l’illumination et des sages, laissant de côté celles plus basses du monde empirique. Nous 
avons suggéré une explication plausible. Nous considérons que si Wang Longxi se 
concentre principalement sur la dimension infinie de l’homme, il estime peut-être que la 
sphère matérielle a été amplement abordée par ses prédécesseurs. Par conséquent, il n’émet 
que très peu de commentaires à ce propos, bien qu’il s’en serve comme base philosophique. 
De cette manière, il inclut implicitement les deux sphères de la vie et non seulement celle 
du transcendantale. 
 Nous n’avons pas explicité clairement la position de Mou parce qu’il ne justifie pas 
son choix. Après une discussion avec Wink-Cheuk Chan, spécialiste de la pensée de Mou 
qui eut autrefois celui-ci comme professeur, il nous est apparu qu’il avait accordé son 
attention à cette faille. Il jette une lumière nouvelle sur ce problème et propose une 
interprétation qui enrichit la réflexion que nous avons entamée. Il considère que Mou 
n’avait pas le choix s’il voulait être cohérent avec le nouveau classement des écoles 
néoconfucianistes des dynasties Song (920-1279) et Ming (1368-1644), qu’il propose. En 
effet, Mou classe celles-ci en trois courants : l’école de l’esprit (xinxue 心學), l’école du 
principe (lixue 理學) et l’école de l’essence (xingxue 性學). Il considère que l’école de 
l’esprit représente la branche orthodoxe du néoconfucianisme. Wang Longxi appartient à ce 
courant, alors que les deux autres penseurs confucianistes associés à l’enseignement parfait, 
c’est-à-dire Hu Wufeng 胡五峰 (Hu Hong 胡宏 1105- 1155) et Cheng Mingdao 程明道 
(Cheng Hao程顥 1032- 1085), font partie de l’école de l’essence. Par conséquent, si Mou 
veut soutenir la validité de sa classification, il ne peut qu’utiliser Wang Longxi pour bâtir 
un summum bonum confuciasniste. Pour plus de détails, nous vous invitons à lire : Chan, 
Wink-Cheuk. 2011. « On Mou Zongsan's Hermeneutic Application of Buddhism. » Journal of 
Chinese Philosophy 38 (2) : 174-189.  
 
